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PRÓLOGO 


Con sumo gozo y enorme respeto, accedo a prologar esta 
publicación de la Biblioteca de Autores Cristianos sobre la 
Teología de San Agustín. Al disponerme a afrontar esta ta- 
rea, debo reconocer que en mi interior pugnan por obtener 
el primado la reseña personal y biográfica sobre el autor y el 
comentario introductorio sobre la obra. Una sana jerarquía 
de valores nos lleva a anteponer la persona a su obra, lo cual 
nos proporcionará, además, una preciosa clave para la lectu- 
ra de esta última. En consecuencia, comenzaré delineando 
algunos trazos que sirvan para acercarnos un poco a la vida 
y a la personalidad del autor. 

Dios ha bendecido a su Iglesia, en la Orden de Agustinos 
Recoletos, con el don de la persona del P. Francisco Morio- 
nes Benedit. Su larga vida, a través del testimonio, la entrega 
personal y el magisterio, ha estado dedicada a apuntar clara- 
mente hacia la meta a la que todos estamos llamados, que no 
es otra que la del encuentro personal con Dios. 

Quienes conocemos al P. Moriones, quienes hemos teni- 
do la inmensa fortuna de haber dialogado con él, somos tes- 
tigos de su gran hondura y rigor intelectual, una cualidad 
que conjuga perfectamente con su profunda sensibilidad para 
las cosas de Dios. Ambas características se transmiten en una 
presencia sencilla, cercana y entusiasta, siempre dispuesta a 
ofrecer apoyo espiritual y humano a quien quiera demandár- 
selo. Extraordinariamente amigo, sincero, alegre y optimista, 
es capaz de trascender lo más dramático con fe y sentido del 
humor. Todas estas notas de su personalidad se condensan 
en el modo como asume de manera exigente el mensaje del 
evangelio y en el compromiso por hacer presente el reino de 
Dios a través de su ministerio docente y sacerdotal. 

Desde su graduación en Teología dogmática en la Pon- 
tificia Universidad Gregoriana de Roma, hace ahora setenta 
años, su trabajo ha estado dedicado a la investigación y en- 
señanza de las ciencias eclesiásticas y, por muchos años, ha 
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impartido clases en las casas de formación de la Orden, en la 
Escuela de Teología de la Seton Hall University de South 
Orange —New Jersey, Estados Unidos de América— y en 
otros centros de estudios. Es conocida, en los círculos espe- 
cializados, su producción escrita y publicada sobre doctrina 
y espiritualidad agustinianas. Con vocación y tesón admira- 
bles, se ha mantenido siempre activo en el estudio y la do- 
cencla. 

Animado por el Instituto de Agustinología de la Orden 
de Agustinos Recoletos, el P. Francisco Moriones dio co- 
mienzo a esta obra, que ha titulado Teología de San Agustín, 
cuando contaba noventa años de edad, y la ha concluido a 
los noventa y tres. Un sencillo dato anecdótico puede aproxi- 
marnos gráficamente a los rasgos que venimos describiendo 
sobre él: según me confió el propio P. Moriones, fue a los 
noventa años, al comenzar a escribir esta obra, cuando puso 
por primera vez sus manos sobre el teclado de un ordenador, 
y de ellas salieron todas y cada una de las palabras conteni- 
das en esta obra. 

Este nuevo libro del autor tiene como antecedente remo- 
to su Enchiridion Theologicum Sancti Augustini, que publicó 
la BAC en el año 1961, cuya edición quedó inmediatamente 
agotada. Sobre el enorme valor para los estudios agustinia- 
nos de dicha obra no es necesario realizar ningún comenta- 
rio; baste con recordar que el entonces director de esa pres- 
tigiosa colección afirmó: «Esta obra constituye un honor para 
la Biblioteca de Autores Cristianos». La progresiva disminu- 
ción en el conocimiento de la lengua latina en las jóvenes 
generaciones hacía deseable la traducción y publicación de 
esa obra en español, haciéndola así más accesible y útil a un 
público más amplio. Por diversos motivos, sin embargo, 
nunca llegó a materializarse la tan deseada publicación del 
Encbiridion en nuestra lengua. 

Junto a la necesidad de esa traducción, se sentía la de 
una Obra que completase el arsenal de textos teológicos 
agustinianos sistematizados en el Enchiridion. A colmar esta 
última necesidad está dirigida la presente obra, que nos 
ofrece un estudio tan denso y erudito como el anterior, 
superándolo incluso en muchos aspectos. En efecto, la larga 
y fecunda experiencia formadora y docente del autor se ha 
proyectado con toda evidencia en el presente volumen, 
manifestándose en él un profundo conocimiento de la doc- 
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trina teológica de San Agustín y una envidiable familiaridad 
con su pensamiento. 

En su Introducción, el P. Moriones presenta la materia 
contenida en los treinta y cinco capítulos de la obra. Así, ade- 
más de ofrecer al lector una vista panorámica de todo el plan 
de la misma, le orienta en la comprensión del tema particular 
desarrollado en cada capítulo. A lo largo de sus más de 700 
páginas, el lector estudioso va adentrándose, poco a poco, en 
lo más profundo de densas materias teológicas y, más en par- 
ticular, de la teología agustiniana, siguiendo el desarrollo pro- 
gresivo y armónico del pensamiento de San Agustín. Por lo 
demás, la claridad expositiva, la competencia teológica y la 
seguridad doctrinal con que está escrito el libro, junto con el 
índice detallado que contiene sobre la doctrina agustiniana, 
contribuyen grandemente a facilitar esta labor. 

La oportunidad de esta obra está en sintonía con la in- 
vitación conciliar a «retornar a las fuentes», un ejercicio enor- 
memente saludable y necesario para la fe y la teología cristia- 
nas, nunca plenamente terminado. En esa línea, el lector se 
sentirá atraído hacia el acercamiento directo a las obras del 
gran Obispo de Hipona, cuya doctrina es de una riqueza 
indecible y abre horizontes vastísimos en los más variados 
aspectos, humanos y divinos. 

Qué duda cabe de que este libro resultará especialmente 
útil como manual a todo aquel que esté interesado, en mayor 
o menor medida, en conocer el pensamiento agustiniano, y 
muy especialmente a todos los estudiosos de San Agustín, 
estudiantes y profesores. Para los hijos y seguidores del santo 
—religiosos, religiosas, sacerdotes y laicos—, se convierte en 
un válido instrumento de formación teológica y agustiniana 
y en una herramienta útil para la preparación de documen- 
tos, celebraciones y conmemoraciones propias. 

Estoy seguro del éxito y fruto que ha de producir este 
trabajo. A ello contribuirán, sin duda, no sólo el reconocido 
prestigio de la Biblioteca de Autores Cristianos, sino sobre 
todo el rigor teológico, la claridad y la sencillez con que 
están expuestos unos temas de enorme complejidad. No en 
vano esta recreación teológica ha sido hecha por el autor, 
agustinólogo prestigioso y maestro de agustinólogos, desde la 
síntesis que le proporciona la plenitud de su experiencia y 
sabiduría. Eso, junto con su claridad mental, le ha permitido 
regalarnos a todos una presentación resumida y condensada 
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del pensamiento agustiniano, hecha con frescura, nitidez y 
hondura. 

Con la edición de esta obra, todos los estudiosos y aman- 
tes de la doctrina y espiritualidad agustinianas, que son siem- 
pre actuales, estamos de enhorabuena. 


P. JAVIER GUERRA ÁYALA 
Prior General OAR 


INTRODUCCIÓN 


Con motivo de la celebración del XVI centenario del 
nacimiento de San Agustín en 1954, emprendimos la tarea de 
elaborar nuestro Enchiridion theologicum sancti Augustini. 
Fue publicado por la editorial BAC el año 1961. Tuvo buena 
acogida, quedando la edición prontamente agotada. 

Este Enchiridion tenía como objetivo primario el propor- 
cionar a los estudiosos de San Agustín una síntesis textual y 
sistemática de su teología, que les ayudara a familiarizarse 
con el pensamiento teológico del obispo de Hipona. 

«En 705 páginas ofrecíamos 2.425 textos espigados de 
sus obras, muchos de ellos muy extensos, y catalogados to- 
dos según su contenido doctrinal. De esa manera, y leyendo 
las mismísimas palabras de Agustín en su propio contexto, 
podrían los lectores descubrir mejor la contribución agusti- 
niana a los diversos temas teológicos. Puesto que apenas 
existe materia alguna de la teología que no ocupara la mente 
de Agustín y fuese iluminada por su genio original, nuestra 
colección de textos cubría prácticamente toda la gama de 
temas tratados en un curso de teología dogmática. 

Los textos iban precedidos siempre por un sumario ex- 
plicativo de la doctrina en ellos expuesta, y eran aclarados 
con notas cuando la obscuridad del asunto lo requería. El 
Encbiridion iba también enriquecido con una amplia biblio- 
grafía general (p.XVIIL- XXIX), y con bibliografías particula- 
¿res en la mayoría de los capítulos. Incluía además un índice 
«cronológico de las obras de San Agustín, e índices escriturís- 
tico, onomástico y alfabético (p.706-743). 

Muchos años y muchas cosas han pasado desde la publi- 
cación de nuestro Enchiridion. Por lo que al tema presente se 
refiere, con la celebración del Concilio Vaticano II (1962- 
1965), y la autorización de la lengua vernácula en la liturgia 
de la Iglesia (SC 36,2), la utilidad práctica del Enchiridion 
quedó grandemente reducida. La decisión conciliar tuvo 
como efecto desafortunado el que casi la totalidad de nues- 
tros jóvenes se vean privados de la riqueza de la lengua de 
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Virgilio, y de la belleza rítmica y precisión doctrinal del latín 
de Agustín. 

Con el fin de suplir esta deficiencia lingisística, y para ob- 
tener efectos semejantes a los que perseguía el Enchtridion, el 
Instituto de Agustinología de la Orden de Agustinos Recole- 
tos, ubicado en Madrid, me invitó el año 2000 a poner manos 
a la obra, y a ofrecer de nuevo a las juventudes agustinianas y 
a los estudiosos todos de Agustín las líneas maestras de las en- 
señanzas teológicas del santo. La nueva publicación serviría 
para enriquecer sus mentes, y tal vez para crear en alguno de 
ellos deseos de ulteriores estudios. La mina filosófico-teológi- 
ca de la cantera agustiniana es inagotable. 

Aceptamos gustosos la invitación y con mayor placer 
todavía ofrecemos ahora al público el fruto de nuestro traba- 
jo. La presente Teología de San Agustín no iguala en densi- 
dad doctrinal al Enchiridion original, si bien, por la razón 
dada, lo supera en utilidad práctica. 


1. Estructura 


Para la realización de esta obra nos hemos servido en 
gran parte del material acumulado en el Enchiridion, ajustán- 
donos también básicamente a la clasificación y orden de tra- 
tados y materias que en él habíamos adoptado. En 35 capí- 
tulos de muy diversa extensión, ofrecemos ahora un estudio 
bastante cumplido de la teología de San Agustín. 

Buscando siempre el mayor beneficio de los lectores, 
prevalecen en esta obra la claridad y el orden en el desarrollo 
de los diversos temas. Por lo que al método se refiere, hace- 
mos uso de la pedagogía de escuela, presentando los capítu- 
los sistemáticamente organizados y dividiendo el tema cen- 
tral de cada uno en apartados, que son debidamente 
identificados. Estos, a la vez, mantienen el interés del lector, 
sirven como de faros que lo iluminan y guían hasta la mejor 
comprensión del cuerpo de doctrina expuesto en gradación 
progresiva y lógica en cada capítulo. 

Algunos capítulos son subdivididos en artículos, cuando 
la afinidad de la materia, la extensión de la misma, o la 
multiplicidad de argumentos demostrativos así lo aconsejan. 

Por razón de brevedad, con frecuencia hemos reducido 
el número de capítulos que aparecen en el Enchiridion, in- 
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corporando las materias principales en ellos contenidas en 
los capítulos presentes. 

Las afirmaciones doctrinales están bien documentadas. 
Con frecuencia citamos pasajes extensos, para que el lector 
saboree en sus propias palabras el pensar de Agustín. Como 
bien escribió el P. José Oroz: «Lo mejor de San Agustín es 
San Agustín mismo». 


2. Contenido 


Mucho más importante que la estructura es el contenido 
de la obra. Presentamos una síntesis en esta Introducción. 

Largo ha sido el camino recorrido. El capítulo primero 
es fundamental para percibir el plan teológico agustiniano, 
que comienza con el deseo de felicidad que Dios ha puesto 
en el corazón humano, y termina con la satisfacción plena de 
ese deseo por la posesión de Dios en la ciudad celestial. 
Venimos de Dios, debemos volver a Dios. Dios es la fuente 
de nuestro origen; a él debemos retornar como a nuestro 
último destino: «Señor, nos hiciste para ti y nuestro corazón 
está inquieto hasta que descanse en ti»?”. 

Este capítulo describe la índole y propiedades de la teo- 
logía de San Agustín. Es teología de la mente y teología del 
corazón. En cuanto teología de la mente, tiene como objeto 
exponer el plan divino de salvación; es la ciencia teológica 
que engendra, nutre, protege y fortalece la fe saludable que 
conduce a la dicha verdadera?. Pero es también teología del 
corazón, porque en el sistema de Agustín no se puede sepa- 
rar la razón de la voluntad, de la caridad, del amor, ya que 
«ningún bien es perfectamente conocido, si no es perfec- 
tamente amado»*. De ahí la dimensión ascética de su teolo- 
gía y que la nota fruitiva sea una de las propiedades que la 
caracterizan. 


1 J. Oroz RETA, San Agustín. Semblanza para jóvenes (Augustinus, Madrid 
1966) 10. 

2 Conf. 11,1. 

? De Trin. XIV 1,3. 

% De div. quaest. 83, 35. 
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El capítulo segundo está íntimamente ligado con el pri- 
mero. En él señala el obispo de Hipona el camino provi- 
dencial planeado por Dios para conducir la humanidad a la 
felicidad eterna. Este camino no es otro que la religión cris- 
tiana fundada por Cristo. La apologética de Agustín desarro- 
lla elocuentemente las tesis clásicas para demostrar la credi- 
bilidad de esta religión. El alma cristiana se integra en el plan 
salvífico divino por la aceptación de la religión por la fe. Mas 
es de observar que la fe agustiniana no es una adhesión fría 
y puramente intelectual a las verdades reveladas, sino que, 
como reiteraría el Concilio Vaticano II (cf. DV 5), consiste 
en una entrega total y rendición suprema del alma al amor de 
Dios, demostrada en la observancia de los mandamientos. 

Con el fin de exponer e ilustrar el designio divino de 
salvación, el obispo de Hipona construyó su monumental 
edificio teológico, enriqueciéndolo con ideas muy personales 
y basadas en su propia experiencia. Con el capítulo tercero 
da comienzo Agustín a la exposición del credo, que es el 
objeto de la teología dogmática. En él aparece Agustín como 
místico, como filósofo y como teólogo. Sediento de Dios, lo 
busca en las criaturas y de ellas se eleva al Dios que las creó. 
Libre ya del concepto materialista de Dios de la época ma- 
niquea, insiste en la transcendencia del ser absoluto de Dios, 
y con sus elucubraciones metafísicas ilumina los misterios de 
la esencia y atributos del Dios a quien ama. 

Agustín es reconocido como el doctor de la Trinidad, 
siendo su obra De Trinitate la más profunda y extensa de sus 
libros dogmáticos. Nos hemos esforzado en resumir en un 
capítulo los nueve que dedicamos a este tema en el Encbiri- 
dion, Agustín aplicó primero su talento prodigioso para for- 
mular como teólogo el contenido del dogma trinitario, y para 
legarnos después como contemplativo un ensayo de una 
amplitud sin precedentes hasta él, en el que trata de penetrar 
el secreto trinitario, sirviéndose sobre todo de la imagen lu- 
minosa del alma humana. 

Pasa Agustín a hacer teología sobre las operaciones divi- 
nas ad extra. Para combatir el principio dualista maniqueo, 
nuestro sánto prestó extraordinaria atención al libro del 
Génesis, dedicando no menos de tres de sus obras a la inves- 
tigación de la narración sobre la creación del mundo, y del 
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hombre en particular. No duda del hecho de la creación por 
el poder omnipotente y libre de Dios, pero especula sobre el 
modo como se realizó, en particular sobre el tiempo y modo 
de la creación del cuerpo y alma de Adán y Eva. Conocidas 
son sus disquisiciones sobre la creación y el tiempo; origina- 
les su interpretación del hexamerón y la teoría de las razones 
seminales; meditó mucho sobre el origen y naturaleza del 
mal, y sobre el origen del alma humana en particular, no 
dudando nunca del hecho de que todas las almas son creadas 
por Dios, pero permaneciendo hasta su muerte en estado de 
duda acerca del tiempo de su creación. 


4. Historia de la salvación 


Expone Agustín a continuación los principios de la his- 
toria de la salvación. En cuatro capítulos, nos habla de la 
elevación de Adán al estado de justicia y de su caída por el 
pecado; demuestra la transmisión del pecado original; argu- 
menta sobre su naturaleza; y expresa su parecer con respecto 
a los efectos penales del mismo en esta y en la otra vida. 

Estos capítulos son especialmente importantes en el estu- 
dio de la teología agustiniana, porque en ellos asienta Agus- 
tín las bases para su defensa de la necesidad de la gracia de 
Cristo en la controversia pelagiana, como más adelante vere- 
mos. Pelagio y el teólogo de Hipona partían de posiciones 
teológicas totalmente contrarias. Negaba Pelagio la elevación 
del hombre al estado sobrenatural y la transmisión del pe- 
cado original, mientras que Agustín era un acérrimo defen- 
sor de ambas tesis. 

Demuestra la elevación de Adán al estado sobrenatu- 
ral por el hecho de que la gracia santificante recibida por 
el primer Adán es idéntica a la gracia otorgada a los redimi- 
dos por el segundo Adán Cristo. Esta gracia es un don sobre- 
natural. Luego sobrenatural era también la gracia que Adán 
recibió y perdió por el pecado. Cristo nos devuelve lo que 
habíamos perdido. 

Enriqueció también Dios la condición de nuestro padre 
Adán con la gracia del adiutorium sine quo, y de otros dones 
preternaturales como la integridad y la inmortalidad corporal. 

Desgraciadamente, Adán pecó y perdió para él y para sus 
descendientes estos dones. Prueba Agustín con gran varie- 


XXX Introducción 


dad de argumentos la transmisión del pecado original, si bien 
exagera la parte que corresponde a la concupiscencia en 
dicha transmisión. 

Respecto a la naturaleza del pecado original no alcanzó 
a dar una sentencia definitiva. Reconoce lo dificilísimo del 
problema, confirmando así el sentido de misterio inherente a 
las verdades reveladas, que es una de las características de su 
teología. Los agustinólogos no están de acuerdo en la inter- 
pretación de Agustín”. Para penetrar en el fondo de su teo- 
logía sobre la naturaleza del pecado original es indispensable 
captar el significado que el término «concupiscencia» encie- 
rra en el sistema agustiniano. Es fundamental la distinción 
que hace entre el acto (actus) o realidad física de la concu- 
piscencia denominada también debilidad, enfermedad (lan- 
guor) que, como efecto del pecado original de Adán, perma- 
nece aun en los bautizados, y el reato (reatus-culpa) de la 
misma, que ha sido «heredado por generación y perdonado 
por la regeneración»”, Con otros estudiosos del santo cree- 
mos que hace consistir la esencia del pecado original en el 
reato de la concupiscencia?. 

Con mayor o menor justicia, la teología de San Agustín 
es tildada de pesimista. Han contribuido a ello las crudas y 
conocidas expresiones con las que, al considerar los efectos 
penales del pecado original, describe la humanidad como 
massa damnata, massa luti, perdita, sauciata, y semejantes. 
También es considerada como demasiado rigurosa su doctri- 
na acerca de la suerte de los niños que mueren sin bautismo. 

Sin negar nada de lo dicho, es preciso tener presentes los 
elementos mitigantes documentados en el texto, que suavi- 
zan la aspereza del pensamiento, expresado en el vocabulario 
citado; ni se debe olvidar que en el ardor de la controversia 
pelagiana se vio obligado a defender la absoluta necesidad de 
la gracia, contra los que tanto presumían de «las posibilida- 
des de la naturaleza»; finalmente, pronto veremos la otra cara 
de la moneda, contraponiendo así la massa damnata del 
léxico agustiniano con la massa redempta de Cristo Salvador. 


? Damos los nombres en F. MORIONES, Enchiridion tbeologicum Sancti 
Augustíni (BAC, Madrid 1961) 273. 

6 C. duas ep. pel. 1 13,27. 

7 Dedicábamos dos capítulos en el Enchiridion... a estudiar la naturaleza 
de la concupiscencia (p.236-244), y uno a la naturaleza del pecado original 
(p.266-273). 
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Nos consta también las angustias que experimentaba el santo 
al tener que exponer y defender su pensamiento sobre el des- 
tino de los niños que mueren sin haber sido bautizados. 


5. Vino un gran médico 


La doctrina cristológica de San Agustín no se distingue 
de la tradicional, si bien ésta fue enriquecida con fórmulas en 
las que el santo doctor acertó a condensar su pensamiento, 
contribuyendo también de esa manera al progreso de la teo- 
logía en siglos venideros. «El Verbo se hizo carne» (Jn 1,14). 
Tras una robusta confesión de fe en el dogma de la encarna- 
ción, expone el acontecimiento de mayor resonancia en la 
historia del hombre. Sin perder lo que era, el divino Verbo 
asumió lo que no era, uniendo las dos naturalezas, divina y 
humana, en la única persona de Cristo. Sirviéndose de la 
analogía de la unión misteriosa del alma y cuerpo humanos, 
ahondó Agustín en la investigación de la todavía más miste- 
riosa unión hipostática. 

La causa motivo de la encarnación fue la redención del 
género humano: «Para curar un gran inválido, vino un gran 
médico». Cristo, el segundo Adán, vino para restaurar lo que 
habíamos perdido por el primero. La doctrina de Agustín 
sobre la redención es riquísima. Cristo es redentor como 
sacerdote y víctima sacrificada. Por el sacrificio de la cruz 
expió nuestros pecados y nos reconcilió con Dios. La reden- 
ción de Cristo es universal. Reconcilió con Dios la masa 
entera del género humano (+2assa redempta). Contra los do- 
natistas defiende en particular la universalidad geográfica. 
No sólo el África: todo el orbe fue redimido. 

La Virgen María fue la mujer escogida por Dios para la 
realización de los misterios de la encarnación y la redención. 
Para su época, la mariología de San Agustín es singularmente 
amplia y rica. En un capítulo presentamos los cuatro temas 
más relevantes: maternidad divina, virginidad perpetua, san- 
tidad, y corredención con Cristo. 

En la teología agustiniana, el tratado del Cuerpo de Cris- 
to, que es la Iglesia, no se puede separar del estudio de Cristo 
Redentor, de cuyo costado nació. Si debido a la controversia 
donatista, y en su calidad de apologista de la verdadera re- 
ligión, San Agustín dedicó numerosos escritos a la exposi- 
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ción y defensa del aspecto visible, jerárquico y geográfico de 
la Iglesia, en cuanto pastor de almas, Agustín se deleitaba en 
reflexionar sobre la Iglesia como cuerpo místico de Cristo. 
Ella es parte del Cristo total, concebida en la Encarnación; 
nacida del costado de Cristo, y manifestada en Pentecostés. 

Una vez que Agustín, vencido por la gracia, reconoció en 
la Madre Iglesia la perla preciosa del evangelio (Mt 13,46), la 
amó tiernamente y dedicó sus talentos a exponer y defender 
las múltiples facetas de esta perla preciosa. Exploró a fondo 
la institución divina y la naturaleza de la Iglesia; los lazos 
místicos que la unen con Dios y con Cristo; su autoridad, las 
notas esenciales, su misión para con los hombres en la eco- 
nomía de la gracia y administración de los sacramentos. 

Dedicamos dos capítulos al aspecto jerárquico de la Igle- 
sia y a la defensa de la «católica» contra los donatistas. 

En la cumbre de la jerarquía, ve la primacía del obispo 
de Roma, ocupada en primer lugar por San Pedro, constitui- 
do como roca fundamental de la Iglesia, y a quien Cristo 
encomendó el cuidado de todas sus ovejas. Reconoce el ca- 
rácter monárquico del gobierno establecido por Cristo para 
su Iglesia. Agustín regaló a la historia un catálogo de los 
Obispos romanos que sucedieron a San Pedro. La interven- 
ción de los papas Inocencio 1 y Zósimo en la condenación 
del pelagianismo, dio pie al obispo de Hipona para revelar 
su pensamiento acerca de la autoridad doctrinal de la Iglesia. 
Conocidísimas son las palabras del obispo de Hipona al re- 
cibir noticia de que Roma había hablado y condenado el 
pelagianismo: «El asunto está concluido (causa finita est). 
Quiera Dios que concluya pronto el error»?, 

En un extenso capítulo, presentamos a Agustín como 
campeón de la Iglesia, demostrando contra los donatistas que 
la «católica» es la verdadera. Por escrito y de palabra se 
esforzaba el solícito pastor para atraer al redil a las ovejas 
descarriadas y para restaurar la unidad de la Iglesia, rota por 
el cisma-herejía donatista. Temas eclesiológicos y sacramen- 
tales eran objeto de la polémica donatista. Consideramos, 
entre otras, las notas de la catolicidad y santidad de la Igle- 
sia, la comunión de los sacramentos y de los santos, y la 
cuestión de la necesidad de la Iglesia para la salvación. 


8 Ser. 131,10. 
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6. Antropología teológica 


Si los donatistas fueron sus adversarios en temas eclesio- 
lógicos y sacramentales, serán los pelagianos con quienes se 
enfrente al tratar de la naturaleza y necesidad de la gracia en 
la antropología teológica. Con razón se hizo acreedor al títu- 
lo de doctor de la gracia. San Agustín fue el primero en 
sintetizar las grandes teorías de la caída, de la gracia y de la 
libertad. Defendió la gracia contra los pelagianos y el libre 
albedrío contra los maniqueos. El capítulo dieciséis es funda- 
mental, porque en él determinamos las posiciones respecti- 
vas de Pelagio y de Agustín, ya que la controversia no versa- 
ba tanto sobre la necesidad o no necesidad de la gracia para 
obrar el bien y evitar el mal, cuanto sobre la naturaleza de la 
gracia que era necesaria. Para Pelagio, bastaba la gracia de 
la naturaleza, dotada de libre albedrío por Dios Creador, 
mientras que la gracia por la que Agustín abogaba es la gra- 
cia de la inspiración de la caridad, que ilumina el entendi- 
miento para que sepamos lo que tenemos que hacer, pero 
sobre todo, que enciende el amor de Dios en la voluntad 
para que hagamos lo que sabemos debemos hacer. No es la 
gracia de Dios Creador, sino la gracia de Cristo Redentor. 

Establecido el estado de la cuestión entre Pelagio y Agus- 
tín, exponemos en tres extensos capítulos, subdivididos en 
artículos, temas tan transcendentales de la antropología sobre- 
natural como son la necesidad, la gratuidad y la eficacia de la 
gracia de la inspiración de la caridad. La amplitud de estos 
temas se ajusta para que incluyamos dentro de ellos otras 
materias afines y bien específicas, a las que dedica particular 
atención el doctor de la gracia, como enseguida veremos. To- 
dos ellos se encuadran dentro de la categoría de la gracia ac- 
tual, que constituía el punto crucial de la polémica entre Agus- 
tín y los pelagianos y semipelagianos. 

Defendida la necesidad de la gracia, presentamos el tema 
de la impecancia humana, defendida por los pelagianos y 
refutada por Agustín; pasando luego al delicado y complejo 
asunto de las obras y virtudes de los pecadores e infieles. 
Otra materia, afín al pelagianismo, ocupó los últimos años 
de la vida de nuestro teólogo. Es conocida con el nombre de 
semipelagianismo. La insistencia de Agustín en defender la 
necesidad de la gracia de la «inspiración de la caridad», tuvo 
un efecto desafortunado en los monjes del norte de África y 
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de las Galias, quienes creían que Agustín hacía caso omiso 
de la libre voluntad del hombre. Afirmaban los semipelagia- 
nos que la primera iniciativa de la salvación o de la fe (2ni- 
tium fídei) procedía de la voluntad humana, y mantenían 
vivas discusiones sobre temas tan profundos y delicados 
como la perseverancia final y la predestinación. Agustín de- 
dicó cuatro de sus últimas obras para corregir sus errores y 
calmar los ánimos perturbados. 

Otro principio fundamental del sistema agustiniano de la 
gracia es la distribución gratuita de la misma. A este propó- 
sito, considera Agustín los grandes temas de la voluntad sal- 
vífica de Dios y de la predestinación y la reprobación. Insiste 
en el carácter sobrenatural y gratuito de la predestinación a 
la gloria, con el fin de refutar la tesis semipelagiana, según la 
cual la predestinación dependía de la divina presciencia de 
los méritos o deméritos humanos. 
blema de la armonización del libre albedrío —sin el que ni 
se peca, ni se merece— con la eficacia de la gracia, sin la cual 
no podemos hacer nada, donde brilló el genio de Agustín. 
Para ello tuvo que buscar el justo medio, al verse confronta- 
do primero con los maniqueos, que negaban la libertad del 
hombre, y luego con los pelagianos, que la exageraban, ne- 
gando la necesidad de la gracia. Agustín defendió ambos 
dones de Dios, y con su teoría de la gracia como amor de- 
leitante y victorioso, demostró que la gracia, lejos de anular, 
causa la verdadera libertad, dinamizando sobrenaturalmente 
la voluntad, para que venciendo la concupiscencia, nos agra- 
de más lo mandado que lo prohibido. 

Si bien, debido a la naturaleza de la controversia pelagia- 
na, el obispo de Hipona tuvo que insistir más en el aspecto 
liberante y sanante de la gracia, dejó mucho escrito sobre el 
carácter positivo y divinizante de la misma. Cerramos el trata- 
do de gracia estudiando la naturaleza de la justificación, sus 
efectos, la santidad dinámica, y el mérito de las buenas obras. 


7. Teología sacramental 
La polémica donatista dio oportunidad al teólogo de 


Hipona para enriquecer la teología sacramental. Si bien es 
cierto que el concepto de sacramento no había alcanzado en 
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tiempo de San Agustín la precisión que recibiría de los teó- 
logos del siglo XIHL, y que Agustín no empleó los términos 
materia y forma, contribuyó nuestro teólogo a la elaboración 
de una definición científica, puntualizando los elementos 
esenciales de los sacramentos. Sirva de ejemplo la definición 
que nos dejó del bautismo, digna de su nombre: «¿Qué es el 
bautismo de Cristo? El baño de agua y la palabra. Quita 
el agua y no hay bautismo; quita la palabra y no hay bautis- 
mo tampoco»?. 

Pero fue sobre todo al defender contra los donatistas la 
distinción fundamental para Agustín entre el sacramento 
válido y el sacramento fructuoso, cuando desarrolló su teoría 
sobre el carácter impreso por los sacramentos del bautismo 
y del orden. Siendo indeleble este carácter, dichos sacramen- 
tos permanecen, a pesar del cisma o la apostasía, y no pue- 
den ser reiterados. 

En la teología de San Agustín, Cristo, la Iglesia y los 
sacramentos son prefigurados en los sucesos bíblicos. El paso 
del Mar Rojo y la peregrinación hacia la tierra prometida son 
figura del bautismo y de la Iglesia peregrinante hacia la Je- 
rusalén celestial. Fueron sepultados los egipcios en las aguas 
del Mar Rojo, y en las aguas del bautismo, enrojecidas por la 
sangre de Cristo en la cruz, son sepultados los pecados. El 
pueblo judío fue alimentado en su peregrinación con el maná 
del desierto, y los nuevos miembros de la Iglesia empiezan 
una vida nueva hacia la patria celestial, fortalecidos con el 
pan eucarístico de Cristo, al que les da derecho el sacramen- 
to de la regeneración. 

Después de dedicar un capítulo al sacramento de la con- 
firmación, y de demostrar con sólidos argumentos la presen- 
cia real de Jesucristo bajo las especies sacramentales, dedica- 
mos muchas páginas al simbolismo eucarístico, tema favorito 
de Agustín. Casi nunca habla del sacramento de la eucaristía 
sin hacer referencia a su significado social, a su eficacia uni- 
tiva para incorporar a los fieles al cuerpo místico de Cristo. 
Conocidas son a este respecto las instrucciones a los neófitos, 
o recientemente bautizados. 

No menos importancia atribuye el santo al aspecto sacri- 
ficial de la eucaristía. Es verdadero sacrificio, en el que se 
ofrece no solamente Cristo, sino también su cuerpo místico 


? In lo. ev. 15,4. RE 


XXXVI Introducción 


que es la Iglesia. Es también el sacrificio de los cristianos. 
Analizamos finalmente la célebre controversia acerca de la 
necesidad de la eucaristía para la salvación. 

Escribió profusamente sobre la administración peniten- 
cial practicada en la Iglesia de su tiempo, y aunque, según 
algunos, no consta que aplicara el término «sacramento» a la 
penitencia, hay un pasaje notable en sus obras en el que 
explícitamente nombra a la penitencia entre los sacramentos 
y la asimila al bautismo, a la confirmación y a la eucaristía. 

Nunca dudó en contar el sacramento del orden entre los 
sacramentos de la Iglesia. Nada demuestra mejor el concepto 
altísimo que tenía de este sacramento como el hecho de que, 
en el punto céntrico de la controversia sacramental con los 
donatistas, equipara el sacramento del orden al sacramento 
del bautismo. Aunque esencialmente diversos, el sacerdocio 
común de los fieles y el sacerdocio ministerial están íntima- 
mente relacionados, como lo expresaba a su rebaño el pastor 
de Hipona: «Para con vosotros soy obispo, con vosotros soy 
cristiano» * 

En su creencia sobre el origen divino y la honestidad del 
matrimonio, Agustín tuvo como adversarios a sus antiguos 
correligionarios, los maniqueos. Opinaban éstos que las nup- 
cias son un mal inventado por el diablo. De ahí que nuestro 
teólogo codificara su doctrina matrimonial a base de su fa- 
mosa fórmula: proles, fides, sacramentum, en la que sinteti- 
za los bienes por los cuales son buenas las nupcias. No se 
puede hacer mayor encomio del mérito teológico-matrimo- 
nial de la fórmula agustiniana que aducir el testimonio del 
papa Pío XI, quien se sirvió de ella como de fundamento en 
la exposición que hace de los bienes del matrimonio en la 
encíclica Castí connubiz, del 31 de diciembre del año 1930 
(CC n.5). En opinión del Papa, dicha fórmula «contiene una 
síntesis fecunda de toda la doctrina del matrimonio cristia- 
no»'*, El eco de esa fórmula resonó en las aulas del Concilio 
Vaticano II (GS 48), y hasta el presente sigue recibiendo el 
reconocimiento que se merece de parte de los comentaristas 
del reciente Código de derecho canónico '* 


10 Serz, 340,1. 

= Tbíd. 

2 C£. Código de derecho canónico. Ed. bilingiie comentada (BAC, Madrid 
31984) 534; J. M.* PiñeDO CARRIÓN, Nuevo derecho canónico (Atenas, Madrid 
21983) 432. 
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8. Escatología 


Los temas de la teología de San Agustín presentados en 
esta última sección son transcendentales, por estar relaciona- 
dos con el destino final de las dos ciudades en las que nues- 
tro maestro divide la historia de la humanidad. El mérito 
teológico de San Agustín en el campo de la escatología es 
considerable, si bien no tan reconocido como el que goza en 
otras materias teológicas. Combatió especialmente los erro- 
res del sistema de Orígenes y de los milenaristas y contribuyó 
a una formulación definitiva de ciertos principios fundamen- 
tales de la escatología cristiana. Estudió la suerte del alma en 
el intervalo que media entre la muerte y la resurrección de 
los muertos; prestó singular atención al dogma de la re- 
surrección de los muertos, defendiéndolo en contra de los 
platónicos, y analizando la naturaleza de la misma y las pro- 
piedades del cuerpo resucitado y glorioso. Escribió sobre las 
señales que precederán el advenimiento escatológico del 
Mesías glorioso para juzgar a los vivos y a los muertos, y 
sobre la existencia del purgatorio, a la vez que, como prueba 
de su creencia en él, ora por su difunta madre Mónica. Po- 
nemos fin a la obra analizando en los dos últimos capítulos 
la doctrina de nuestro teólogo sobre el eterno suplicio de la 
ciudad del diablo en el infierno, y la felicidad eterna de 
la ciudad de Dios en el cielo. 

Para comprobar la dimensión ascética de la teología 
dogmática de San Agustín, cerramos no pocos capítulos con 
un apartado en el que ilustramos la relevancia que el tema 
respectivo tuvo en su propia experiencia personal de acerca- 
miento hacia Dios o en sus actividades pastorales como obis- 
po de Hipona. 

Comenzábamos este curso de teología de San Agustín 
con sus famosas palabras: «Señor, nos hiciste para ti, y nues- 
tro corazón está inquieto hasta que descanse en ti», en las 
que expresa el deseo de felicidad que Dios ha puesto en el 
corazón humano. Lo terminamos con las igualmente célebres 
palabras del santo donde afirma que ese deseo será plena- 
mente saciado con la posesión de Dios en el cielo, donde 
«descansaremos, contemplaremos y amaremos» ” 


1 De civ. Dei XXII 30,1. 
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TEOLOGÍA DE SAN AGUSTÍN 


CAPÍTULO 1 


CONCEPTO DE TEOLOGÍA EN SAN AGUSTÍN 


1. Filosofía y teología 


¿Fue San Agustín un filósofo neoplatónico o un teólogo 
cristiano? ¿Se situó en un plano puramente natural? ¿Desco- 
noció acaso la elevación del hombre al estado sobrenatural? 
El tema de la distinción entre el orden natural y el sobrena- 
tural no siempre aparece en sus escritos con líneas bien de- 
finidas y demarcadas. Ello constituye un problema para el 
teólogo agustiniano. Tampoco empleó la palabra «teología» 
en el sentido escolástico de estudio racional de las verdades 
reveladas, ni parece usara jamás el vocablo «sobrenatural». 

Sin embargo, y a pesar de lo intrincado de no pocos pasa- 
jes, la evidencia a favor del reconocimiento del orden sobre- 
natural es absolutamente abrumadora. En nuestro Enchiridion 
thbeologicum Sancti Augustini hacemos algunas observaciones 
a este respecto '. Baste notar aquí que San Agustín no se pre- 
ocupó de estudiar ex professo qué era debido o indebido a la 
naturaleza humana, sino que la consideró históricamente, tal 
como aparece antes y después del pecado de Adán. Además, 
no se trata de mera utilización de términos, sino de realidades. 
Y la realidad es que toda la obra de San Agustín resulta inin- 
teligible sin la admisión de la elevación al orden sobrenatural. 
Basta recordar la frase clásica que usa al hablar de la creación 
de los ángeles: condens naturam, largiens gratiam?. ¿Y qué otra 
encierra la polémica pelagiana sobre la distinción entre la gra- 
cia de la naturaleza a que apelaba Pelagio, y la gracia de Cristo 
por la que luchaba San Agustín? 

También aparecen dificultades cuando se trata de deter- 
minar la naturaleza de la sabiduría cuya consecución hace al 
hombre verdaderamente feliz y que constituye el objeto de la 
teología agustiniana. ¿Hubo progreso en su doctrina? 


! E, MORIONES, Encbtiridion..., 0.C., 207, nota 7; 218, nota 1; 244. 
2 De civ. Dei XI 9,2. 
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Las celebérrimas palabras de las Confesiones: «Señor, nos 
has hecho para ti, y nuestro corazón está inquieto hasta que 
descanse en ti»?, son la clave que nos da acceso a su sistema 
doctrinal. Ellas sintetizan su pensamiento filosófico y teoló- 
gico. Creado por Dios, y hecho a su imagen y semejanza, 
Dios ha puesto en el corazón humano un deseo innato de 
felicidad, y no de una felicidad relativa y temporal, sino 
de una felicidad cumplida y eterna. Por eso, si el hombre se 
empeña en trastornar los planes de Dios, y busca su reposo, 
no en la estabilidad eterna que es Dios, sino en la inseguri- 
dad de lo transitorio, será víctima del desasosiego y zozobra 
que torturarán su existencia?, 


2. Punto de partida 


Para San Agustín, el punto de partida en la búsqueda de 
la verdad radica en este anhelo de felicidad común a todo 
hombre, porque «la única causa que lleva al hombre a filo- 
sofar es el ser feliz»?. En la concepción agustiniana, la vida 
feliz se identifica con la sabiduría, y como todos anhelamos 
la felicidad, todos deseamos también la sabiduría. 

Pero ¿cuál es la sabiduría que hace al hombre feliz? ¿Es 
la sabiduría filosófica? ¿Y puede esta sabiduría hacernos 
perfectamente felices en este mundo? ¿Puede ella, al menos, 
servir de vehículo hacia la verdad eterna, que se identifica 
con el Sumo Bien, cuya fruición hará al hombre eternamente 
feliz? ¿O es necesaria la fe, que purifica el corazón y conduce 
a la bienaventuranza??, 

Para responder a estas preguntas, se impone hacer una 
distinción. El filósofo de Casiciaco, y autor de los Diálogos 
escritos antes de su bautismo, no es el mismo que el debela- 
dor de la herejía pelagiana. Aunque ya en los meses que 
siguieron a la escena del huerto de Milán, San Agustín cons- 
tituye uno de los más resonantes triunfos de la gracia, y su 
conversión moral fue total y completa; aun cuando la vera- 


2 Conf. 1 1,1. 

* Cf. Conf. X 23,33; De div. quaest. 83, 35,2; De lib. arb. 11 9,26; De mor. 
Eccl. cath. 13. Los textos referentes pueden verse en nuestro Enchiridion..., 
o.c., n,4-9, 

? De civ. Dei XIX 1,3. 

€ De Trin. XUI 20,25, 
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cidad del autor de las Confesiones proclame su conversión 
intelectual no al neoplatonismo, sino al cristianismo, y los 
estudios comparados que se han hecho entre los Diálogos y 
otras obras posteriores del santo, conduzcan a la misma con- 
clusión, San Agustín es el primero en reconocer el progreso 
que hizo en la comprensión de los misterios cristianos. 

Bien es cierto que, ya en el período de Casiciaco, las in- 
quisiciones filosóficas a que se dedicó no eran un mero ejerci- 
cio intelectual; para San Agustín, la filosofía es un camino de 
acercamiento a Dios. Exageró, sin embargo, en esta época la 
eficacia de la filosofía como instrumento para efectuar la unión 
con Dios. Creía, al escribir el De beata vita y los Soliloquios, 
ser posible al hombre obtener un conocimiento perfecto de 
Dios, y así obtener la felicidad en este mundo. De ahí su insis- 
tencia en identificar la sabiduría con la felicidad. Esta exage- 
ración la corrigió en las Retractaciones”. Más tarde, al escribir 
el De Trinitate y el Enchiridion insistió en la parte preponde- 
rante y casi exclusiva que corresponde a la piedad, identifican- 
do la sabiduría con la piedad, y ésta con el culto de Dios*, 

Sería, sin embargo, un error el exagerar las pequeñas 
divergencias existentes entre el Agustín de los Diálogos y, 
por ejemplo, el doctor de la Trinidad. El tono de esos escri- 
tos es distinto, como distinto era el punto de vista al escribir- 
los. El filósofo, recién convertido, era también un creyente, 
y no ignoraba las sagradas escrituras. En ellas aprendió, por 
autoridad divina, que la sabiduría que persigue la filosofía se 
identifica con la sabiduría increada que es Dios?. 

De la sabiduría filosófica creada, el verdadero filósofo 
asciende a la sabiduría increada, que es el Hijo de Dios. La 
bienaventuranza consistirá, pues, en la conquista de la sabi- 
duría suprema. El objeto de la felicidad perfecta ha de ser 
eterno, y puesto que la verdad eterna se identifica con el bien 
sumo, la bienaventuranza cumplida y perfecta consistirá, en 
último grado, en el conocimiento y amor de la verdad suma 
y del bien supremo que es Dios. Más tarde insistirá en que 
la felicidad completa no es asequible en esta vida, sino 
que está reservada para la futura, y que es necesario el don 
divino de la fe que obra por la caridad”. 


7 Retr. 12; cf. también 4,3. 

$ C£. De Trin. XIV 1,1; cf. Encbiridion..., 0.C., 2. 
? De beata vita 4,34. 

10 C£ ln lo. ev. 29,6; De Trín. XI 20,25. 
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Dicho todo esto, huelga ya la pregunta que hacíamos de 
si San Agustín es un filósofo neoplatónico, o teólogo cristia- 
no. No cabe la disyuntiva. Porque es ambas cosas. Su filoso- 
fía se distingue de su teología, pero no pueden separarse la 
una de la otra. Como bien ha escrito Sciacca”', la razón y 
la autoridad no se oponen, porque ambas se derivan de la 
misma y única verdad eterna y a ella conducen. La filosofía 
y la teología forman una unidad, sin confundirse, unidad de 
razón que desemboca en la fe, y unidad de fe, que ilumina 
y eleva la razón. 


3. Tono ascético 


La teología de San Agustín tiene muchas dimensiones. Es 
dogmática, es moral, es pastoral-ascética. Nos ocuparemos 
ahora de la dimensión ascética. En el sistema doctrinal de 
San Agustín hay que buscar la verdad con amor. El método 
que caracteriza la teología agustiniana es el método afectivo. 
«No se entra en la verdad sino por la caridad»'*?. No está 
nuestra mente separada de nuestro cuerpo. Somos criaturas 
racionales dotadas de voluntad, de sentimientos, de afectos. 
Solamente cuando la totalidad de la persona tiende hacia la 
verdad se hace ésta asequible. La verdad debe ser sentida, 
amada, vivida. Por eso, San Agustín oraba de esta manera: 
«Haz, Señor Dios mío, que me acuerde de ti, que te com- 
prenda y que te ame»'?. La marcha desde el Dios buscado 
debe terminar en el Dios contemplado por el conocimiento 
y el amor. 

Tenemos dos ejemplos elocuentes en sus obras De libero 
arbitrio y De Trinitate. Al finalizar el llamado «argumento 
agustiniano» para probar la existencia de Dios, exhorta a su 
interlocutor Evodio: «Te prometí demostrarte, si te acuer- 
das, que había algo que era mucho más sublime que nuestro 
espíritu y que nuestra razón. Aquí lo tienes, es la misma 
verdad. Abrázala, si puedes; goza de ella, y alégrate en el 
Señor y te concederá las peticiones de tu corazón. Porque 
¿qué más pides tú para ser dichoso? ¿Y quién más dichoso 


11M. F. Sciacca, San Agustín, 1 (Miracle, Barcelona 1955) 311. 
2 De civ. Dei XIX 1,3. 
B De Trin. XV 28,51. 
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que el que goza de la inconcusa, inconmutable y excelentísi- 
ma verdad?»"*, 

La finalidad ascética resalta también en De Trinitate. 
Aplicó las energías de su espíritu y los talentos de su genio 
para formular primeramente, como teólogo, el contenido de 
este dogma, y para legarnos después, como contemplativo, 
un ensayo de una amplitud sin precedentes, en el que trata 
de penetrar el secreto trinitario, sirviéndose de comparacio- 
nes, símbolos y analogías, sobre todo de la imagen luminosa 
del alma humana. Cierra su obra implorando la contempla- 
ción sapiencial del misterio trinitario, y la restauración y 
embellecimiento de la imagen de Dios según la cual fuimos 
creados: «Haz, Señor Dios mío, que me acuerde de ti, que te 
comprenda y que te ame. Acrecienta en mí estos dones hasta 
que me reformes por completo» ”. 

En el sistema filosófico-teológico de Agustín, la razón dis- 
cursiva no se puede separar de la voluntad, de la caridad, del 
amor. Por eso afirma que el verdadero filósofo es amator Det**, 
Nada demuestra mejor la dimensión ascética de la teología de 
San Agustín como la identidad de conceptos y términos que el 
santo emplea tanto para describir su teoría de espiritualidad, 
como la naturaleza de su teología. No es simple coincidencia 
que los términos a que nos referimos, a saber, «hombre exte- 
rior», uti, «ciencia», y «razón inferior», por una parte, y «hom- 
bre interior», fruz, «sabiduría» y «razón superior», por otra, 
sean utilizados igualmente en la exposición del principio de 
interioridad o introspección que caracteriza la teoría agustinia- 
na de la espiritualidad, y en las obras del santo consideradas 
por los agustinólogos como fundamentales para captar la esen- 
cia de la teología agustiniana ”. 

Son estas dos obras: el libro primero del De doctrina 
christiana, y los libros 12-14 del De Trinitate. En estas obras, 
a la vez que distingue constantemente los oficios y objetos de 
la ciencia y de la sabiduría, establece los puntos de contacto 
que ligan estrechamente a ambas. Las dos tienen contenido 
moral. La una sirve de vehículo a la otra*. Se trata, en de- 


“M De lib. arb. 11 15. 
1 De Trin. XV 28,51. 
16 De civ. Dei VIM 1,1. 
Expusimos este principio en F. MORIONES, Espiritualidad agustino-reco- 
leta, l. Carácter contemplativo (Augustinus, Madrid 1988) 173-183. 
18 C£. De doct. christ. 12,3; De Trin. XI 19,24. 
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finitiva, del concepto básico del uti y fruit”. A la ciencia 
corresponde el uti, a la sabiduría, el fruí. De ahí el carácter 
místico de la teología de San Agustín, que se puede sintetizar 
en su doctrina de la restauración de la imagen de Dios en el 
hombre, renovación que se efectúa por la iluminación, la 
sabiduría, la caridad, por las cuales el alma se remonta del 
conocimiento y amor de lo temporal, «ciencia» (uti), al gozo 
de las cosas eternas, «sabiduría» (frui)”. 

En De Trinitate, después de distinguir dos oficios en 
la mente humana, uno superior, la sabiduría, que contem- 
pla las cosas eternas, y otro inferior, la ciencia, por la que 
usamos rectamente de las temporales”, pone lo concernien- 
te a la divinidad y humanidad de Cristo como objeto respec- 
tivo de estas dos formas de conocimiento. El Verbo eterno, 
sin límites espaciales y temporales, es objeto de la sabiduría, 
lo que el Verbo humanado hizo y padeció en el espacio 
y tiempo pertenece a la ciencia”. La ciencia, pues, se aplica 
al conocimiento de la Revelación, que ha sido manifestada 
en la historia y transmitida en la sagrada escritura. La cien- 
cia digna de ese nombre debe conducir a la sabiduría cristia- 
na, a la contemplación mística, al fruí o deleite de las cosas 
divinas. 

Sirva finalmente de ejemplo para confirmar la dimensión 
pastoral-ascética de la teología de San Agustín la obra De 
catechizandis rudibus dedicada por Agustín al diácono carta- 
ginense Deogracias, quien había solicitado al obispo de Hi- 
pona adecuadas normas pedagógicas para mayor efectividad 
de su apostolado. Le ofrece Agustín dos modelos de cateque- 
sis”, Tiende su método a convencer al entendimiento del 
indagante de la necesidad de entrar en el camino que Dios 
trazó para salvar al hombre, pero se preocupa sobre todo de 
tocar el corazón para que nazca en él el amor a Dios, que nos 
amó primero. 

Para San Agustín, enseñar dogma es contar una historia, 
la más bella de todas las historias, la mejor atestiguada y 


* De doct. christ. 13,4-5. 

2% Acerca de la renovación de la imagen de Dios en el hombre, que fue 
deformada por el pecado, hablamos extensamente en los números 1875-1890 
del Enchiridion. 

2 C£ De Trin. XII 14,22. 

22 Cf. ibíd., XIII 19,24. 

22 Cf. De cat. rud. 16-25. 
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digna de fe; la historia del amor de Dios al hombre, manifes- 
tado en la encarnación de su divino Hijo”. 

El objeto del catequista al relatar la historia del amor 
providencial de Dios ha de dirigirse, sobre todo, a encender 
en el alma del indagante la chispa del amor de Dios que nos 
previno con su amor, porque no hay, en efecto, ninguna 
invitación más eficaz para evocar la respuesta de nuestro 
amor quam praevenire amando”. De tal manera, pues, el 
catequista ha de proceder en el desenvolvimiento de la narra- 
tío que el catecúmeno «oyendo crea, creyendo espere, y es- 
perando ame»?". La razón discursiva no puede separarse de 
la voluntad, de la caridad, del amor. 


4. Razón y fe 


El mismo Agustín que proclama la teología de la voluntad, 
encarece también la teología de la mente. Por eso nos exhorta 
con fervor a tener en gran aprecio nuestra facultad intelectiva: 
Intellectum valde ama”. Es por la razón por lo que Dios ha 
hecho al hombre superior a todos los animales, y sin la cual no 
podríamos creer”, Nos dice también que primero es pensar 
que creer, y que nadie, en efecto, cree si antes no piensa que 
debe creer”, Es verdad que frecuentemente la terminología 
agustiniana usa el vocablo «ciencia» en sentido peyorativo; es 
la ciencia que infla. Pero no ignora el santo doctor aquella otra 
ciencia que tiene su justo medio: habet autem et scientia bonum 
modum suum?", Esta es la ciencia cristiana, la ciencia teológi- 
ca, que «engendra, nutre, protege y fortalece la fe saludable 
que conduce a la dicha verdadera»”'. 

Merece, pues, la teología el calificativo de ciencia, ya que 
ella prepara el camino a la fe, la defiende contra los adver- 


 C£. ibíd., 4,7. 
2 Tbíd. 
2% Ibíd., 4,8. 
2 Ep, 12033. 
«Dios está muy lejos de odiar en nosotros la facultad por la que nos 
creó superiores al resto de los animales. El nos libre de pensar que nuestra fe 
nos incita a no aceptar ni buscar la razón, pues no podríamos ni aun creer si 
no tuviésemos almas racionales» (Ep. 120,13). 

2% De praed. sanct. 2,5. 

2 De Trin. XI 15,22. 

31 De Trin. XIV 1,3. 
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sarios, y obtiene una más alta percepción de su contenido. 
En esta ciencia no están impuestos muchos de los fieles, 
aunque rebosen en plenitud de fe”. 

Aunque San Agustín no usó el término «teología» en 
el sentido de los escolásticos, es un fiel exponente de la cien- 
cia del estudio racional de las verdades reveladas y, como 
acabamos de ver, asigna funciones específicas a la ciencia 
teológica”. 

Con su agudo entendimiento expresó con nítidas fórmu- 
las la relación entre la razón y la fe: Intellige ut credas; crede 
ut intelligas?*. 

La fe es edificada y robustecida por una autoridad divina 
confirmada por milagros: «Lo que Dios ve, créelo tú»?”, Por 
otra parte, la fe ilumina el entendimiento y lo guía en la 
investigación de los misterios cristianos: «Si no has entendi- 
do, cree. La inteligencia es premio de la fe»?. 

¿Cuál de las dos tiene prioridad? El Agustín que nos ha 
dicho que es primero pensar que creer, y que nadie cree si 
antes no piensa que debe creer”, nos aconseja también que 
no busquemos entender antes de creer; que es menester creer 
para entender”, 

Apariencias aparte, la posición adoptada por San Agus- 
tín al recomendar este método, es perfectamente lógica. Lo 
dicho se aplica y tiene valor en dos distintos órdenes. La fe 
que debe preceder al conocimiento, y que es indispensable 
para una más íntima penetración de los misterios y realidades 
espirituales, es la fe del ya creyente, es la fe que obra por 
la caridad y purifica el corazón. Se puede identificar con la 
vida cristiana que, desligándose de la carne, nos franquea 


2 Cf. ibíd. 

2 Ya dijimos cómo en su sistema la filosofía y la teología son distintas, 
pero no se pueden separar. San Agustín heredó el vocablo «teología» de Marco 
Varrón, cuya triple teología fabulosa o mítica, física o natural y civil refuta el 
autor del De civitate Dei en los libros V-X. 

4 Dedicamos dos capítulos en nuestro Encbiridion... a esta materia, 7-19. 
El tema de las relaciones entre la razón y la fe lo desarrolló San Agustín en la 
Ep. 120, en respuesta a Consencio, quien había consultado al santo sobre el 
misterio de la Trinidad. Puede verse: F. MORIONES, «San Agustín y Consencio. 
Carta de San Agustín a Consencio sobre la razón y la revelación»: Augustinus 
25 (1980) 29-50. 

3 En. in ps. 36, 5.2,2. 

6 Ta lo. ev. 29,6. 

7 C£. De praed. sanct. 2,5. 

% CES. 43,6,7. 
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la puerta de los tesoros del espíritu, y nos lleva en alas del 
amor, de ascensión en ascensión, a la contemplación mística 
y fruición de los misterios divinos”. En este sentido nos ha 
dicho el santo que el entender es recompensa de la fe*, 
Es en la preparación del camino de la fe donde la razón 
juega un papel del todo necesario. El método de autoridad 
está muy de acuerdo con la razón y los numerosos escritos 
apologéticos de San Agustín no tienen otro objeto que de- 
mostrar precisamente la racionabilidad de la fe cristiana. 
Examina San Agustín las dos fuentes de conocimiento: la 
autoridad y la razón. La primera exige fe, y dispone al hom- 
bre para la razón. La segunda guía al conocimiento o intelec- 
ción. La autoridad no está desprovista de razón, pues es 
menester examinar las credenciales del testigo **, consideran- 
do cui sit credendum*, y entonces solamente se cree lo que 
no se ve, cuando existe un testimonio fidedigno*, 
Describiendo los pasos por los que la divina Providencia 
lo guiaba hacia una religión de autoridad, después de su 
desencanto con la religión racionalista maniquea, recalca San 
Agustín cuánta infinidad de cosas creía, que no había visto, 
y cómo se persuadió de que eran dignos de vituperación no 
los que creían en las sagradas escrituras, que Dios «ha reves- 
tido de tanta autoridad en casi todos los pueblos del mun- 
do», sino los que no creían *, 
Este método de autoridad, robustecido por motivos de 
credibilidad, lo expone sistemáticamente en De utilitate cre- 
dendi, y en De fide rerum quae non videntur. 


5. Experiencia personal 


Puesto que tanto la apologética como la teología de San 
Agustín fueron codificadas y sistematizadas a base de la ex- 
periencia personal propia, no estará fuera de lugar el seguir 
a San Agustín en los pasos que marcan su propia evolución 
espiritual. 


22 C£. ibíd., 117,10,17. 
 C£ In lo. ev. 29,6. 

4 C£. De vera rel. 25,46. 
2 Ibíd., 24,45. 

% Cf Ep. 142,7. 

Conf. V1 5,7. 
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La sabiduría «metafísica» y la sabiduría «revelada» son 
claramente discernibles en la peregrinación del joven Agus- 
tín hacia la posesión de la verdad suprema. 

Dos encuentros con la sabiduría metafísica nos describe 
en las Confesiones. Tuvo lugar el primero con la lectura del 
Hortensio de Cicerón, cuando contaba 19 años”. Este libro 
inflamó su alma con tanto ardor y deseo de la filosofía que 
inmediatamente pensó en dedicarse a ella*, Efecto también 
de esta lectura fue el cambio que produjo en sus aficiones; 
hizo que enderezara a Dios sus plegarias, y que fueran otras 
sus aspiraciones y deseos”. Y de hecho, aunque el cambio 
definitivo de su vida tardaría muchos años en realizarse, 
porque no «faltaron tinieblas que entorpecieron mi navega- 
ción»*, su concepto y estimación de la vida fueron transfor- 
mados y comenzó a levantarse para volver a Dios”. 

Esta sabiduría «metafísica» tiene, pues, un contenido in- 
telectual y moral íntimamente unidos. La verdad no es tan 
sólo un espectáculo que se contempla, sino un bien que es 
preciso poseer, 

Ocurrió el segundo encuentro con la sabiduría con mo- 
tivo de la lectura de los libros de los platónicos a la edad de 
31 años. 

También este encuentro tuvo efectos saludables habién- 
dole enseñado que el desprendimiento de las cosas terrenas 
es condición indispensable para la adquisición de la sabidu- 
ría, y que los pasos hacia ella están caracterizados por un 
dinamismo interior, porque es en el hombre donde habita la 
verdad: Noli foras ire, in teipsum redi; in interiore homine 
habitat veritas”. 

Aunque parcialmente beneficiosos, estos dos encuentros 
no satisficieron plenamente a Agustín. En el Hortensio no 
halló el nombre de Cristo, nombre que había bebido piado- 
samente con la leche de su madre y lo conservaba en lo más 
profundo de su corazón”. 


% C£. ibíd., TI 4,7-8. 

16 C£. De beata vita 1,4. 

*% Cf. Conf. MI 4,7. 

% De beata vita 1,4. 

% C£ Conf. MI 4,7. 

%% «No quieras ir fuera, vuelve dentro de ti mismo, en el hombre interior 
habita la verdad» (De vera rel. 39,72; cf. Conf. VII 10,16). 

9 C£. Conf. TI 4,8. 
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Dígase lo mismo de la lectura de los platónicos. Ni halló 
nada en sus escritos sobre la encarnación del Verbo, ni le 
decían palabra alguna acerca de la humillación y obediencia 
de Cristo hasta la muerte de cruz”. En esta coyuntura de su 
peregrinación, Agustín sintió la impotencia trágica de la sa- 
biduría humana, y la necesidad de ulterior auxilio y direc- 
ción. Estos los recibió de la palabra de San Ambrosio y de 
la lectura de San Pablo. Halló a Cristo, la sabiduría revelada, 
camino y patria: 

«Parloteaba yo, ni más ni menos que si fuera instruido; mas 
si no buscara el camino de la verdad en Cristo nuestro Salva- 
dor, no fuera instruido, sino destruido. Porque ya comenzaba 
a parecer sabio [...], y no lloraba, antes me hinchaba con la 
ciencia; pero ¿dónde estaba la caridad que edifica sobre el 
fundamento de la humildad que es Cristo Jesús? ¿O cuándo 
me la iban a enseñar aquellos libros? Los cuales quisisteis que 
viniesen a mis manos antes que considerase vuestras Escrituras 
[...J, y cuando después fuese amansado en vuestros libros, y 
mis heridas fuesen curadas con vuestros delicados dedos, su- 
piese discernir y distinguir la diferencia que hay entre la pre- 
sunción y la confesión; entre los que ven hacia dónde se debe 
caminar, pero no ven por dónde, y el mismo camino que con- 
duce no sólo a divisar la patria bienaventurada, sino también a 
habitarla»?. 


Bien delineada queda en este texto la diferencia entre el 
Agustín lector del Hortensio y de los libros neoplatónicos, y 
el Agustín que lee «avidísimamente las venerables Escrituras 
de tu Espíritu»”. Debe el hombre asirse a Jesucristo para ser 
elevado a Dios. En Jesucristo halló San Agustín el auxilio 
sobrenatural para la obtención de la sabiduría. Bien se des- 
prende de esto el carácter de la filosofía-teología agustiniana. 
Es una filosofía racional iluminada por la fe”. Para San Agus- 
tín, la verdadera filosofía es la teología cristiana. 

La búsqueda intelectual, los conatos del entendimiento 
para penetrar los misterios divinos, no pueden desasirse del 
anhelo de perfeccionamiento moral y del amor de la voluntad. 
Hay que buscar la verdad con amor. Es la nota fruitiva la que 
resalta entre las propiedades de la teología de San Agustín. 


2 Cf. ibíd., VII 9,14. 

% Tbíd., VII 20,26. 

% Tbíd., VII 21,2; VI 5,7. 

2 «Ut quantum videri potest, videatur mente quod fide tenetur» (De Trin. 
XV 27,49); «Intelligere vis? Crede» (In lo. ev. 29,6). 


CAPÍTULO II 


CAMINO REAL DE SALVACIÓN 


1. Designio providencial salvífico 


Como fundamento previo y absolutamente necesario para 
la investigación de la existencia de una religión revelada, 
pone San Agustín el conocimiento de la Providencia de Dios 
que gobierna el mundo: «Si la Providencia divina no presi- 
diera las cosas humanas, sería vana toda preocupación reli- 
giosa»!. Esta divina Providencia, con su intervención en la 
historia y en el tiempo, ha marcado el camino que dirige y 
estimula al caminante a marchar hacia la sabiduría: 


«El fundamento para seguir esta religión (católica) es la his- 
toria y la profecía, donde se descubre la dispensación de la 
divina Providencia en favor del género humano, para reformar- 
lo y restablecerlo en la posesión de la vida eterna»?, 


En los días que siguieron a su bautismo, expresaba San 
Agustín el gozo que lo invadía, al considerar la realización 
en el tiempo de los eternos designios de Dios para la salva- 
ción del género humano. «Y no me hartaba en aquellos días 
de considerar con maravillosa dulzura la alteza de tus desig- 
nios sobre la salvación del género humano»”?. 

Es misión de la teología investigar y dilucidar este plan 
divino; el obispo de Hipona construyó su monumental edi- 
ficio teológico, enriqueciéndolo con ideas muy personales y 
basadas en su propia experiencia. 

Como buen teólogo recurre a la sagrada escritura como 
fuente de la revelación divina. Por eso, empieza afirmando : 
que los planes de Dios se revelan en la narración bíblica y 
que, si bien lo que acontece en el interior de cada uno queda 
reservado a Dios y a los favorecidos por él, lo que ha hecho 


! De ut. cred. 16,34. 
2 De vera rel. 7,13. 
3 Conf. IX 6,14. 
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con el género humano lo quiso transmitir por la historia y la 
profecía”. 


2. Catequesis agustiniana 


Presentamos ahora un breve resumen de la muy extensa 
catequesis que San Agustín dedicó al diácono Deogracias, y 
en la que desarrolla el plan de Dios de restaurar todas las 
cosas en Cristo. 

Siguiendo su propio consejo de empezar la narratio con 
el origen del hombre, habla de la creación humana según 
la imagen de Dios. Cae el hombre deserto Creatore suo”, 
y para restaurarlo, el Dios misericordioso” enviará a su 
Hijo Unigénito opportuno tempore”, para que el reposo de 
que el hombre gozaba en la divinidad del Verbo, y que lo 
perdió por el pecado, lo reciba de nuevo en la humanidad 
de Cristo?. 

Entretanto, la humanidad aparece ya dividida en dos 
ciudades, la de aquellos que hinchados en su mente por 
la soberbia y typho et pompa arrogantiae tratan de dominar 
a los demás, y la de los que con humildad buscan la gloria de 
Dios y no la suya propia”. Cristo es el Rey de la ciudad 
de los santos y la figura central que domina los dos testamen- 
tos'”. Cristo y su Iglesia son prefigurados y anunciados en los 
sucesos bíblicos. El arca de Noé simboliza la Iglesia y a su 
Rey Cristo, quien por la cruz nos había de salvar de la sumer- 
sión de este mundo. El paso del Mar Rojo y la peregrinación 
hacia la tierra prometida son figura del bautismo cristiano y 
de la Iglesia peregrinante hacia la Jerusalén celestial. Fueron 
sepultados los egipcios en las aguas del Mar Rojo, y en las 
aguas del bautismo, rubicundas por la sangre de Cristo, son 


% De vera rel. 25,46. 
? De cat. rud. 19,32, 
6 C£. ibíd., 26,52. 

? Tbíd., 17,28. 

$ C£. ibíd. 

? Cf. ibíd., 19,31. De paso notamos que ésta es la primera vez que San 
Agustín usa la expresión duae civitates, que 15 años más tarde daría título a su 
monumental obra De civitate Dei para designar las dos colectividades en que 
él divide el género humano; cf. G. AMAR, 1/ concetto di storía in Sant Agostino 
(Piae Societatis a Sancto Paulo Apostolo, Roma 1951) 151s. 

19 C£. De cat. rud. 20,36. 
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sepultados los pecados, y el cristiano empieza una vida nueva 
hacia la patria celestial **. 

El plan eterno de Dios se manifiesta con la dispensatio 
temporalis divinae providentiae'*”, y tiene su origen histórico 
en la elección de Abraham. De Abraham nace un pueblo 
según la carne, el pueblo judío. Abraham será también, por 
la fe, el padre de todos los creyentes del mundo. Este pueblo 
judío representa al pueblo de Dios, la Iglesia, que es el cuer- 
po de Cristo *?. Bajo Moisés, los rescatados de Egipto no son 
ya una masa desorganizada de gentes, sino que adquieren 
semblanza de sociedad con líderes que los rigen; reciben la 
ley escrita por el dedo de Dios (símbolo del Espíritu Santo), 
pero escrita en tablas de piedra, para indicar la dureza de 
corazón de este pueblo, que no la había de observar **. 

Continúa San Agustín: Después de muchos otros símbo- 
los de cosas futuras, muy numerosos para consignar, y que 
vemos hoy verificados en la Iglesia, fue conducido este pue- 
blo a la tierra de promisión. El reino judío, aunque carnal y 
temporal, es símbolo del reino espiritual y eterno de Cristo. 
En la tierra de promisión se edificó la famosísima ciudad de 
Jerusalén (visión de paz), figura de la ciudad de los santos, 
y a la cual pertenecen los que fueron, son y serán seguidores 
de Cristo. Porque una misma fe salva a los justos del Antiguo 
y del Nuevo Testamento, a los que creían que Cristo había 
de venir, y a los que creemos que ya ha venido. En este reino 
temporal resalta la figura de David, entre cuya descendencia 
se contaría nuestro Rey Cristo ”. 

Después de varias generaciones ocurre el cautiverio de 
Babilonia, ciudad que significa confusión, y simboliza la ciu- 
dad de los malos. Entretanto, se multiplican las profecías 
sobre Jesucristo y la Iglesia, profecías que obtienen cabal 
cumplimiento en la «sexta edad»**, con la encarnación del 


1 C£. ibíd., 20,34. 

2 «Dirección temporal de la divina providencia» (De vera rel. 7,13; cf. De 
doct. christ. 1 35,39). 

1 Cf. De cat. rud. 3,6. Nótese la definición de la Iglesia como «el pueblo 
de Dios», que recalca el Concilio Vaticano II, cf. LG 2. 

M Cf. ibíd., 20,35. 

1 Cf. ibíd., 20,36. 

16 Divide San Agustín la historia en seis edades, correspondientes a los 
seis días de la creación: de Adán a Noé; de Noé a Abraham; de Abraham a 
David; de David a la transmigración a Babilonia; de la transmigración a Babi- 
lonia hasta la venida de Cristo. Con el advenimiento de Cristo ha comenzado 
la «sexta época», que durará hasta el fin del mundo. 
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Hijo de Dios, y el establecimiento y propagación de la Iglesia 
católica. 

Empezó San Agustín la narratío con la creación del hom- 
bre, y ha llegado hasta la época contemporánea de la Iglesia. 
Cristo y su Iglesia son identificados como el camino provi- 
dencial planeado por Dios para conducir al hombre a su 
eterno destino. 


3. A favor de la religión cristiana 


La divina providencia obra muy de acuerdo con las exi- 
gencias de la razón humana. Así, cuando el hombre se estre- 
mece y palpita ante el misterio de la vida sobrenatural y 
busca razones que lo convenzan de la racionabilidad de la fe 
cristiana, sale a su encuentro la misma providencia mostrán- 
dole el camino por ella trazado para salvar al género huma- 
no. La invitación que Dios hace al hombre a ingresar por el 
camino de salvación no está desprovista de razón sino dota- 
da de poderosos argumentos de credibilidad, que constitu- 
yen un testimonio digno de ser aceptado por el hombre. 
Algunos de esos motivos de credibilidad los expresa San 
Agustín cuando nos dice que el camino de la religión cristia- 
na está «abierto y fortificado con la elección de los patriar- 
cas, la promulgación de la ley, los oráculos de los profetas, el 
misterio de la encarnación, el testimonio de los apóstoles, la 
sangre de los mártires, y el establecimiento de la Iglesia en 
todas las naciones» *”. Por eso nos asegura San Agustín que 
«mucho se equivocan los que creen que sin pruebas suficien- 


tes creemos en Cristo» *, 


En esta época debemos restaurar la imagen de Dios creada en el día «sex- 
to», pero deformada por el pecado. Y así como Dios descansó en el 
día séptimo, también los justos descansarán en el sábado eterno de la patria 
celestial. Esta es la interpretación espiritual y alegórica de los seis días de la 
creación. 

También compara las seis edades o épocas de la historia con los diversos 
períodos de crecimiento en el hombre: infantía, pueritia, adolescentía, iuventus, 
gravitas, senectus. Sobre esta división de la historia pueden consultarse: De cat, 
rud. 22,39; De civ. Dei XXIl 30,5; De Trin. IV 4,7; De div. quaest. 83, 64; De 
vera rel. 27,50. 

Y De mor. Eccl. catb. 1 7,12. 

18 De fide rerum 3 5. 
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En efecto, en las obras apologéticas de San Agustín abun- 
dan pasajes sublimes y llenos de emoción, en los que el santo 
desarrolla el espectáculo maravilloso del cumplimiento de las 
profecías sobre Cristo y la Iglesia, espectáculo que, demos- 
trando la intervención divina, no solamente es digno del 
entendimiento más exigente en argumentos de credibilidad, 
sino que es capaz de interesar y mover el ánimo a creer en 
Cristo y en la Iglesia por él fundada. Saboreemos sus propias 
palabras: 

«¿Qué prueba más evidente que el cumplimiento de las pro- 
fecías? Por tanto, los que pensáis que no hay motivo alguno 
para creer de Cristo lo que no visteis, considerad lo que estáis 
viendo. La misma Iglesia con voz maternal os habla. Yo, a 
quien admiráis extendida por todo el mundo y dando frutos 
copiosos de santidad, no siempre existí como ahora me estáis 
viendo. Pero escrito está: “En tu descendencia serán bendeci- 
das todas las naciones” (Gén 22,18). Cuando Dios bendecía a 
Abraham, era yo la prometida, pues con la bendición de Cristo 
me propago entre todas las gentes. La serie de generaciones da 
testimonio de Cristo, descendiente de Abraham. Lo probaré en 
pocas palabras: Abraham engendró a Isaac, Isaac engendró a 
Jacob, Jacob engendró doce hijos, y de éstos procede el pueblo 
de Israel. Pues Jacob fue llamado Israel. Entre los doce hijos se 
cuenta Judá, del que tomaron su nombre los judíos; y de éstos 
nació la Virgen María, que dio a luz a Cristo. 

Veis con asombro cómo en Cristo, esto es, en la descenden- 
cia de Abraham, son bendecidas todas las naciones. ¡Y aún 
teméis creer en él, cuando lo que debisteis temer, en realidad, 
es vuestra falta de fe! ¿Ponéis en duda o negáis el parto de la 
Virgen, cuando más debéis creer que así convenía que naciera 
el Hombre de Dios? Sabed que fue anunciado por el profeta: 
“He aquí que una virgen concebirá y parirá un hijo, y llamarán 
su nombre Emmanuel, que, traducido, quiere decir Dios con 
nosotros” (Is 12,14). No podéis dudar que da a luz la Virgen, 
si queréis creer que nace Dios; que, sin dejar el gobierno del 
mundo, viene a nosotros en carne humana; que hace a su madre 
fecunda sin quitarle la integridad virginal. Así debía nacer el 
que, siendo eternamente Dios, se hizo hombre para ser nues- 
tro Dios. Por eso, hablando de él, dice el profeta: “Tu trono, 
oh Dios, es por los siglos eterno. Amas la justicia y aborreces 
la iniquidad, por eso te ha ungido con el óleo de la alegría” (Sal 
44,7-8). Con esta unción espiritual, Dios ungió a Dios, o sea, el 
Padre al Hijo. De aquí sabemos que el nombre de Cristo viene 
de “crisma”, que significa unción» ””, 


: 12 Tbíd. Sobre el cumplimiento de las profecías pueden verse también los 
En5, 78, 105-107, 129-137 de nuestro Encbhiridion..., 0.c. 
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Lo que ahora vemos cumplido, debe movernos a creer lo 
que no vimos. La Iglesia misma con su propagación milagro- 
sa es como un estandarte levantado entre las naciones, que 
proclama su institución divina: 


«Prestadme atención, os dice la Iglesia: prestadme atención, 
pues me veis, aun sin quererlo. Todos los fieles que había en 
aquel tiempo en la Judea conocieron estos hechos cuando se 
realizaron: que Cristo nació milagrosamente de la Virgen; que 
padeció, resucitó y subió a los cielos, y además todas sus pala- 
bras y obras divinas. Estas cosas no las visteis vosotros, y por 
eso os negáis a creerlas. Pero mirad, ved y considerad atenta- 
mente las que estáis viendo. No se os habla de las pasadas ni 
se os anuncian las futuras; se os muestran las presentes. ¿Os 
parece de poca monta, o imagináis que no es un milagro, y un 
milagro estupendo, que todo el mundo siga a un hombre cru- 
cificado? No visteis lo que fue vaticinado y cumplido sobre el 
nacimiento de Cristo según la carne: “He aquí que una virgen 
concebirá y parirá un hijo”; pero veis cumplida la promesa que 
hizo Dios a Abraham: “En tu descendencia serán bendecidas 
todas las naciones”. No visteis los milagros de Cristo que la 
profecía anuncia con estas palabras: “Venid y ved las obras del 
Señor, los prodigios que ha dejado sobre la tierra” (Sal 45,9); 
pero veis lo que fue vaticinado: “Díjole el Señor: Tú eres mi 
Hijo; hoy te engendré yo. Pídeme y haré de las gentes tu he- 


redad, te daré en posesión los confines de la tierra”»”, 


Lo dicho es una mera muestra de los argumentos apolo- 
géticos que aduce San Agustín para demostrar que Cristo y 
la religión cristiana constituyen el camino providencial pla- 
neado por Dios para conducir al hombre a su eterno destino. 


4, En nuestro Enchiridion 


En seis capítulos de nuestro Enchiridion sobre el tratado 
De religione ofrecemos una amplia selección de pasajes en- 
tresacados de sus obras. Ellos demuestran cómo el santo se 
anticipó a los futuros apologistas, desarrollando las tesis clá- 
sicas que serían utilizadas por ellos para demostrar la credi- 
bilidad de la religión cristiana. 

Dentro del tema central de cada capítulo, tan sólo que- 
remos destacar brevísimamente algunas enseñanzas expresa- 


2 De fide rerum 4,7. 
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das en frases más típicamente agustinianas, y que serán fácil- 
mente retenidas por los estudiosos del santo. 

Partiendo, como acabamos de ver, de las profecías sobre 
Cristo y su Iglesia, expone el sentido de los milagros en la 
economía religiosa del cristianismo, y hace patente cómo 
Cristo, por sus milagros, por su vida y su doctrina constituye 
el más firme apoyo racional del cristianismo. 

Con frecuencia se emplea la palabra «milagro» en senti- 
do amplio. El verdadero milagro debe ser obra divina. Por- 
que algunas obras maravillosas de Cristo assiduitate vilue- 
rant?!, él se reservó para sí otras totalmente inusitadas, 
constituyendo su resurrección el máximo de sus milagros. El 
milagro tiene valor apologético. Así, de Jesucristo afirma: 
«Con los milagros se ganó la autoridad, con la autoridad 
mereció la fe, con la fe congregó las muchedumbres»?. Y así 
como los primeros cristianos, reitera en otro lugar, miraculis 
movevantur ut crederent, también nosotros, por el cumpli- 
miento de las profecías aedificamur ad fidem”. 

El testimonio de los mártires atrajo también poderosa- 
mente la atención de Agustín, el defensor de la Catholica. 
Tras explicar la etimología griega de la palabra «mártir», 
califica de verdaderos mártires y, en consecuencia, de testi- 
gos fidedignos de Dios, a aquellos que sufren martirio prop- 
ter justitiam?*, porque no es el sufrimiento lo que hace már- 
tires, sino la causa o razón por la cual sufren: martyres non 
facit poena, sed causa”. 

Hace, a continuación, una nítida distinción entre el as- 
pecto dogmático y apologético del milagro. Dogmáticamen- 
te, es la causa la que hace al mártir: causa facit martyrem”', 
Es verdadero mártir a los ojos de Dios y de la Iglesia aquel 
que muere por una razón sobrenatural, mientras que apo- 
logéticamente el mártir hace la causa: martyr facit causam?”. 
Gracias al auxilio divino, los mártires dieron el máximo tes- 
O de la verdad de la religión por la cual entregaron sus 
vidas. 


2 $. 1264. 

2 De ut. cred. 14,32. 

2 De cat. rud. 24,45. 

2 Ep, 185,2,9. 

3 En. in ps. 34, s.2,13; cf. S. 327,1. 
2 De civ. Dei 1V 29. 

7 Tbíd., VIII 27,1. 
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Describe a continuación la acerbidad de los tormentos 
físicos y morales de los mártires y, sirviéndose de la metáfora 
de la vid, proclama entusiasmado cómo la Iglesia «multipli- 
caba sus retoños con tanto mayor vigor cuanto más era rega- 
da con la sangre fecunda de los mártires»”, 

Finalmente, con gran elocuencia y fuerza persuasiva, hace 
Agustín énfasis en la conversión de los pueblos a Jesucristo 
y a su Iglesia, tocados por la gracia, y atraídos por el imán de 
un Dios crucificado. 

La maravillosa expansión y conversión de las gentes as- 
ciende a la categoría de milagro y, como había sido predicha, 
se realizó. «¿Os parece de poca monta, o imagináis que no es 
un milagro, y un milagro estupendo, que todo el mundo siga 
a un hombre crucificado?»”. La misma Iglesia católica, en la 
que tantas profecías se han verificado, constituye un gran 
motivo de credibilidad. 

Conocida es, a este propósito, la argumentación que usa 
San Agustín en La ciudad de Dios. Empleando el método 
disyuntivo, raciocina de este modo: o la predicación apostó- 
lica iba acompañada de milagros, que garantizaban la verdad 
de la fe que predicaban, o el mismo hecho de que el orbe de 
la tierra creyera sin milagros constituye el más estupendo 
milagro”. Ilustra su razonamiento con el caso de Cristo en 
la cruz: no hubiera sido la humanidad atraída al cristianismo 
por un hombre, «insultado, maniatado, azotado, despojado, 
cubierto de oprobios, crucificado, muerto»?', sí ese hombre 
no fuera también Dios. «¿Cómo hubiera podido un hom- 
bre crucificado realizar tan grandes cosas si no fuera un Dios 
encarnado?» ?”, 

Concluye San Agustín su apologética con una exhorta- 
ción a abrazar la religión cristiana y la Iglesia Católica. «He- 
mos de abrazar la religión cristiana y la comunión de la Igle- 
sia que se llama Católica, pues aun los sectarios y los extraños 
no llaman católica sino a la Iglesia católica»??. No menos de 
nueve capítulos del De vera religione del santo llevan títulos 


28 De cat. rud. 24,44, 

2 De fide rerum 4,7. 

39 C£. De civ. De? XXXII 5. 

3% De fide rerum 7,10. 

2 Tbíd. 

% De vera rel. 7,12. Amplia información en el Encbiridion..., 0.c., n.110- 
137. 
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en los que se identifica el plan salvífico de Dios con Cristo 
y su Iglesia”. 


5. La fe agustiniana 


¿Cómo se integra el hombre en el plan divino de salva- 
ción? Responde San Agustín: «Con verdadero acierto, la 
gravedad de la disciplina católica ha establecido que a los 
que llegan a la religión se les exija ante todo la fe»”. La 
disciplina católica exige la fe de sus seguidores. Esta exigen- 
cia, sin embargo, está muy conforme con la razón. El método 
de autoridad, recomendado por Agustín, debe estar robuste- 
cido por motivos de credibilidad, sin los cuales no tendría 
crédito la autoridad del testigo. Tal es la tesis que defiende 
ex professo y sistemáticamente en De utilitate credendi, y en 
De fide rerum quae non videntur. En nuestro caso, como 
hemos visto, Cristo y su Iglesia, habiendo conquistado la 
autoridad divina con los milagros, ofrecen un camino racio- 
nal a la fe. La función de la mente es tan esencial al acto de 
fe que, según escribe Agustín: ipsum credere, nibil aliud est 
quam cum assentione cogitare?*, El pensamiento acompaña al 
asentimiento. 

Con la aceptación de la religión por la fe, el alma cristia- 
na se integra en el designio providencial salvífico y entra en 
el orden sobrenatural. 

Mas no nos olvidemos que, como la teología de San 
Agustín es teología de la mente y del corazón, el amor tam- 
bién debe ser incorporado al concepto agustiniano de la fe. 
Para el obispo de Hipona la fe no es una adhesión fría y 
puramente intelectual a las verdades reveladas. La obedien- 
cia de la fe que se debe a Dios que revela es una entrega total 
y rendición suprema del alma al amor de Dios, demostrada 
en la observancia de los mandamientos. Como tal, es la con- 


% C£ De vera rel. caps. 5-16, en Obras completas de San Agustín. IV: 
Escritos apologéticos (1.%): La verdadera religión... (BAC, Madrid *1976) 69- 
203. 

% De ut. cred. 13,29. Que deba seguirse el método de autoridad en la 
investigación de la religión, lo expone ex professo y sistemáticamente en De 
utilitate credendí. En este método no faltan los motivos de credibilidad, sin los 
cuales no tendría crédito la autoridad del testigo. 

% De praed. sanct. 2,5. 
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dición de la luz sobrenatural”. El concepto agustiniano de fe 
es reiterado por el Concilio Vaticano II (DV 5). 

Como bien ha observado Gilson?*, la doctrina agustinia- 
na sobre las relaciones entre la fe y la razón, rehúsa separarse 
de la iluminación del pensamiento y purificación del cora- 
zón. Porque en su esencia, la fe agustiniana es simultánea- 
mente adhesión del espíritu a la verdad sobrenatural y hu- 
milde abandono de todo el hombre a la gracia de Dios. Y no 
se pueden separar porque la adhesión a la autoridad de Dios 
supone humildad, y la humildad supone a su vez confianza 
en Dios, la cual es ya en sí misma un acto de amor y caridad. 

Vienen bien a este propósito las tres distinciones que 
hace San Agustín para describir la naturaleza de la fe y su 
fuerza unitiva de incorporación al cuerpo místico de Cristo: 
credere alicus, credere aliquem, credere in aliquem. 


— Credere alicuz, expresa la persona cuyo testimonio se 
acepta como fidedigno por estar revestido de las notas 
de credibilidad que garantizan su veracidad. Tratán- 
dose de una religión revelada, creemos en sus dogmas 
por la autoridad de Dios que revela. En este sentido, 
nos exhorta San Agustín a creer a Dios, revelador de 
la religión ?”. 

— Credere aliquem denota la persona y cosas que son 
objeto de la fe. Así creemos en Dios, creemos en la 
SSma. Trinidad, creemos en la dispensación temporal 
por la cual el Hijo de Dios se hizo hombre por la 
salud del género humano?”. 

— Credere in aliquem, es creer en alguien, es ya amar 
a la persona en quien se cree. No se trata, tan sólo, 
de la sumisión intelectual y volitiva a la autoridad de 
Dios (credere alicuz); ni de aceptar como verdadero el 
depósito de la revelación (credere aliquem). Se trata, 
en nuestro caso, de entregarse confiada y amorosa- 
mente al Dios que revela. Porque no todo el que cree 
en la existencia de una persona, cree necesariamente 


2 Cf. $. 117,10,17. «Credite praeceptis Dei et facite illa, et donabit vobis 
robur intelligentiae». 

38 Cf. E. GILSON, Introduction á Vétude de saint Augustin (J. Vrin, París 
1949) 37. 

% «Credamus Deo, fratres. Hoc est primum praeceptum, hoc est initium 
religionis et vitae nostrae» ($. 38,35). 

% Cf. De agone cbr. 17,19. 
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en ella. Así los mismos demonios creen en la existen- 
cia de Cristo, pero no creen en él *, ni confían en él 
ni lo aman. La fe de la que habla San Agustín es la 
fe que espera y ama. Se trata de una fe viviente, de 
una fe meritoria y saludable, de aquella fe que obra 
por la caridad. Esta es la fe que obtiene como recom- 
pensa el conocimiento y gusto espiritual de lo que se 
cree. Es la fe que incorpora al creyente a Cristo y a 
su Cuerpo místico. 


6. Animae liberandae universalis via 


El concepto expresado en este epígrafe: «Camino univer- 
sal para la liberación del alma», es defendido elocuentemen- 
te en La ciudad de Dios contra el filósofo platónico Porfirio. 

Por haberlo buscado mal, Porfirio no alcanzó a descubrir 
dicho camino. No dudaba el sabio filósofo de su existencia, 
pero confesaba no hallarlo ni en la filosofía platónica, ni en 
ninguna otra «secta» religiosa *. 

Utilizando, al presente, términos filosóficos tales como 
purificación y liberación del alma, el teólogo Agustín trans- 
ciende el pensamiento platónico, recurre a las sagradas es- 
crituras, y expone el efecto liberador de la gracia de Cris- 
to, quien, como Salvador, es el camino, la verdad y la vida 
(Jn 14,6). 

Se sirve Agustín de sus dotes oratorias y, en ritmo siem- 
pre ascendente, trata de mover a su adversario al reconoci- 
miento del camino providencial de salvación que Dios ha 
revelado en los libros sagrados. Este camino no es otro que 
Cristo y la religión cristiana. Cristo es el Mesías que será 
inmolado y resucitará al tercer día. En su nombre se predi- 
cará el perdón de los pecados a todo el mundo, comenzando 
por Jerusalén. 

Repite aquí Agustín los argumentos ya conocidos para 
demostrar la verdad de la religión cristiana. Citamos algunos 
pasajes del célebre capítulo 32 del libro X de La ciudad de 
Dios*: 

4 C£ In lo. ev. 29,6. 

2 Cf. De civ. Dei X 32,1. 


% Escribe bellamente el traductor: «Este capítulo es una sucinta exposi- 
ción de la soteriología cristiana, en que la palabra vía, camino, se enlaza evi- 
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«Ésta es la religión que posee el camino para la liberación 
del alma; por ningún otro fuera de éste puede alcanzarla. Éste 
es, en cierto'modo, el camino real, único que conduce al reino, 
que no ha de vacilar en la cima del tiempo, sino que permane- 
cerá seguro con la firmeza de la eternidad [...] ¿Qué otro 
camino universal hay para librar al alma, sino aquel en que se 
liberan todas las almas, y por esto sin él no se libera ninguna...? 
¿Qué camino universal puede ser éste, sino el que se comunicó 
por Dios, no como algo particular para cada pueblo, sino co- 
mún a todas las gentes? No duda un hombre dotado de brillan- 
te ingenio (Porfirio) que exista ese camino, pues no cree que 
pudo la divina providencia dejar al género humano sin este 
camino universal de liberación del alma. 

Este camino universal de la liberación del alma, que no es 
otro que la religión cristiana, era atacado libremente por los 
adoradores de los ídolos [...] Y era preciso afirmar y consagrar 
el número de los “mártires”, esto es, testigos de la verdad, para 
demostrar por ellos que es preciso soportar todos los males 
temporales por la fidelidad a la religión y la exaltación de la 
verdad [...] He aquí, repito, el camino universal para la libe- 
ración de los fieles, sobre el cual recibió el fiel Abrahán el 
divino oráculo: “Todos los pueblos serán bendecidos en tu 
descendencia” (Gén 22,18). 

[...] He aquí el camino universal, del cual dijo un santo 
profeta: “El Señor tenga piedad y nos bendiga; ilumine su ros- 
tro sobre nosotros, y tenga piedad de nosotros: conozca la tie- 
rra tus caminos; todos los pueblos, tu salvación” (Sal 66,2 y 3). 
Por eso, tanto tiempo después, habiendo tomado la carne de la 
descendencia de Abrahán, dice de sí mismo el Salvador: “Yo 
soy el camino, la verdad y la vida” (Jn 14,6). 

[...] Este camino, pues, no es de un solo pueblo, sino de 
todos los pueblos. Y la ley y la palabra del Señor no se queda- 
ron en Sión ni en Jerusalén, sino que partieron de allí para 
difundirse por el universo. De ahí que el mismo mediador, 
después de su resurrección, dice a sus discípulos: “Todo lo 
escrito en la ley de Moisés y en los profetas y en los salmos 
acerca de mí tenía que cumplirse”. Entonces les abrió el enten- 
dimiento para que comprendieran las Escrituras. Y añadió: “Así 
estaba escrito: el Mesías padecerá, resucitará al tercer día, y en 
su nombre se predicará el arrepentimiento y el perdón de los 
pecados a todos los pueblos, comenzando por Jerusalén” [...] 

Fuera de este camino, que en parte cuando se predecían 
estas cosas futuras, en parte cuando se anunciaban ya hechas, 


dentemente con la persona de Cristo, el Salvador. La filosofía religiosa de 
Porfirio, en cuya especulación tiene tanta parte el buscar el camino, nos indica 
la profunda necesidad que sentían los paganos de entonces de Cristo-camino». 
C£. Obras completas de San Agustín. XVI: La ciudad de Dios (1. ( BAC, Ma- 
drid *1988) 673. 
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nunca faltó al género humano, nadie se liberó, nadie se libera, 
nadie se liberará» *. 


7. El caso de Agustín 


El gran tema del proyecto salvífico universal fue objeto 
de constante meditación y estudio por parte de Agustín. Una 
vez que hubo comprendido, poco antes de su conversión, la 
razón del misterio de la encarnación del Verbo*?, en su con- 
dición de presbítero y posteriormente de obispo, no cesó de 
investigar la profundidad de dicho misterio **. 

Meditó mucho sobre la humillación del Verbo encarna- 
do. Hubo un tiempo en que él también compartía la sober- 
bia de los neoplatónicos*. Al escribir las Confesiones, daba 
gracias a Dios porque en su divina providencia dispuso que 
los libros platónicos cayeran en sus manos antes de leer las 
sagradas escrituras. La sagrada escritura amansó el orgullo 
de Agustín y lo curó del tumor de la soberbia*, haciéndole 
ver que el conocimiento humano de Dios, sin la humildad 
del Verbo encarnado, podría conducir a la presunción y 
soberbia. 

Precisamente por su humildad es como Jesucristo ven- 
dría a ser el camino, la verdad y la vida (Jn 14,6). El cristia- 
nismo enseñará a Agustín a perfeccionar el sistema filosófico 
de sus maestros (los neoplatónicos). En él aprenderá que 
Cristo es el verdadero y único camino que debe dirigir a la 
criatura en sus temblorosos pasos hacia el conocimiento sa- 
piencial y a la unión con Dios. Cristo será el puente tendido 
sobre el abismo de separación entre Dios y el hombre. Cristo 
curará las llagas de la hinchazón de la ciencia, y sobre el 
fundamento de la humildad de Cristo Jesús, deberá ser cons- 
truido el edificio de la caridad que nos una con Dios?, 

No se cansa Agustín de proclamar el oficio de Cristo 
humilde, que nos conduce en la nave de la cruz al puerto de 


44 De civ. Dei X 32,1-2. 

% C£ Conf. VII 25. 

16 Cf. F. MORIONES, «Jesucristo redentor y maestro de humildad según San 
Agustín»: Augustinus 45 (2000) 147-190. 

* C£ P. Lanca, «Jesucristo en la vida de San Agustín»: Augustinus 43 
(1998) 79-105. 

48 C£ Conf VII 24. 

% Ibíd., 26; cf. 1 Cor 8,1; 3,11. 
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salvación. Reconoce que hubo filósofos que vislumbraron el 
ser de Dios, aunque de lejos, pero «¿qué aprovecha al que se 
ensoberbece y, por eso, se ruboriza de subir a un leño, divi- 
sar de lejos la patria transmarina?»”. Esta imagen es muy 
familiar a San Agustín. 


«Es como si alguien ve de lejos la patria, y el mar está en 
medio; ve a dónde ir, pero no tiene con qué ir. Así, queremos 
llegar a la perpetua estabilidad donde está lo que es [...] Para 
que hubiera, pues, por dónde fuésemos, ha venido de allí ese 
al que queríamos ir. Y ¿qué ha hecho? Ha dispuesto el leño 
con que pasemos el mar, pues nadie puede pasar el mar de este 
mundo, sino llevado de la cruz de Cristo»?”!. 


La humildad de Cristo es la nave; su cruz es el leño o 
tabla de salvación. De poco sirve vislumbrar de lejos el puer- 
to, si no contamos con la nave que a él nos conduce. Es 
necesario seguir el camino que es Cristo, la Sabiduría eterna, 
que siendo la patria se hizo también el camino”. 

Después de caminar por sendas torcidas, muy alejado de 
Dios y de sí mismo, Agustín halló el camino de Cristo que 
conduce a la patria bienaventurada. Las etapas que recorrió 
hasta abrazar la religión cristiana las describe en su obra De 
utilitate credendi. Una vez que se hubo internado «en la dis- 
ciplina católica que es Cristo»”, pronto se tornó en apóstol 
de ella. El mismo Agustín que, cuando maniqueo, atacaba la 
fe cristiana «con miserable y furiosa locuacidad»”, y con 
espíritu de proselitismo sedujo a la secta maniquea a sus 
amigos Romaniano y Honorato, convertido ya a la fe católi- 
ca, consagró sus mejores afanes de neófito a recuperar para 
la verdad las almas de sus amigos, dedicándoles respectiva- 
mente sus obras De vera religione y De utilitate credendi. 


% De Trin. 1V 15,20. 

%2 la lo. ev. 2,2. 

2 De doct. christ. 1 11. 
% De util. cred. 8,20. 

% De dono persev. 20,53. 


CapfruLoO IM 


DÓNDE ESTÁ TU DIOS 


1. Agustín sediento de Dios 


Vamos a presentar en este capítulo una semblanza de la 
doctrina de San Agustín sobre la esencia y atributos divinos. 

San Agustín es un peregrino sediento que anhela saciar su 
sed y hambre de Dios. Un tema en sus escritos es el presentar 
la vida piadosa como un viaje, una marcha, una ascensión del 
alma a Dios. Tanto la teología como la devoción se fundan en 
una misma fe; por tanto, para San Agustín, no tiene sentido la 
separación entre teología y vida piadosa, entre lógica y amor, 
entre sentimiento y conocimiento. Para San Agustín, conocer 
de verdad a Dios es amarlo. Porque «ningún bien es perfecta- 


; mente conocido si no es perfectamente amado». 


Agustín buscó a Dios sin tregua, y cuando lo encontró lo 


. buscó de nuevo con mayor avidez, porque el amor nunca se 
- sacia: 


« “¿Dónde está tu Dios?”, Y busqué yo también a mi Dios 
para que, a ser posible, no solamente creyese en él, sino que 
asimismo lo viese. Veo las cosas que hizo mi Dios, pero a él, 
que las hizo, no lo veo [...] Pondré la mirada en la tierra; ella 
fue hecha. Grande es la hermosura de la tierra, pero tiene su 
artífice. Portentosas son las maravillas de las semillas y de to- 
dos los seres que engendran, pero estas cosas tienen su crea- 
dor. Contemplo al artífice. Miro el cielo, y veo la belleza de las 
estrellas; contemplo el esplendor del sol ejerciendo el señorío 
del día y observo la luna atemperando la oscuridad de la no- 
che. Maravillosas son estas cosas [...] Con todo, allí no está el 
anhelo de mi sed. Admiro estas cosas, las alabo, pero siento sed 
de aquel que las hizo...»?. 


La tendencia hacia Dios no es exclusiva del Serafín de 
Hipona, ni de las almas especialmente dedicadas a Dios en la 


* De div. quaest. 83, 35. 
2 En. in ps. 41,7; cf. S. 58,7; Conf. 15,5-6; X 8,9. 
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vida consagrada. Es una exigencia universal que arranca del 
deseo de felicidad que Dios ha puesto en todo corazón hu- 
mano y que no puede ser saciado sino por el mismo Dios. 
«Nos hiciste, Señor, para ti...»?. Nuestra vida viene de 
Dios, debe estar siempre orientada hacia el mismo Dios. 


2. ¿Cómo llegar a él? 


Si Dios, pues, es el objeto de nuestra felicidad, ¿cómo 
llegar a él? San Agustín está lejos de compartir el sentir de 
aquellos filósofos que ponen en tela de juicio la validez 
de los argumentos metafísicos para probar la existencia de 
Dios. Para él basta contemplar el universo que nos rodea 
para reconocer a Dios como su autor. Á sus ojos, la idea de 
Dios es universalmente admitida y es inseparable del espíritu 
humano. A nadie le es permitido ignorar la existencia de 
Dios*, ni puede ocultarse totalmente a la criatura racional en 
uso de razón?. 

De hecho, San Agustín hace hincapié en el argumento 
moral de esta creencia universal y, si bien admite la posibi- 
lidad de que haya infieles que nieguen la existencia de Dios, 
ello lo atribuye a las pasiones y corrupción moral que obscu- 
recen el entendimiento?. 

Si buscamos la razón de por qué es característico de San 
Agustín el juzgar cosa fácil la demostración de la existencia 
de Dios, la hallaremos en el hecho de que su doctrina está 
inspirada tanto en la sagrada escritura como en su experien- 
cia personal. Al testimonio que leía en la Escritura de que es 
el insensato el que dice que no hay Dios (Sal 13,1), hay que 
añadir el hecho de que, aun en medio de su vida agitada, y 
en la época en que ignoraba la verdadera naturaleza de Dios, 
San Agustín siempre mantuvo, más o menos fervorosamente, 
la convicción y creencia en un Dios providente, providencia 
que implica el juicio de ultratumba”. 


2 Conf. 11. 

* C£. En. in ps. 74,9. 
2 C£ In lo. ev. 106,4. 
6 C£. ibíd. 

7 C£ Conf. VI 5,7-8. 
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3. De las criaturas al Creador 


Dios, sin embargo, no es objeto de una intuición directa 
o visión inmediata. No admite San Agustín la teoría de las 
ideas innatas*. Expone las pruebas clásicas para demostrar la 
existencia de Dios, si bien raramente se halla una presenta- 
ción sistemática en sus escritos. Sus argumentos los ofrece en 
forma de meditaciones en las que muestra los grados por los 
que llegó a una más alta y pura idea de Dios?. 

La evidencia misma del ser finito de las cosas le dice que 
no son causa de sí mismas, sino que han sido hechas; lo muda- 
ble exige la existencia de un ser inmutable; el ser participado 
de los seres arguye la necesidad de un ser infinito del que to- 
dos han recibido el ser, la bondad y la verdad que poseen; la 
composición física y metafísica de lo sensible pregona la sim- 
plicidad del ser divino; lo temporal, que tan sólo admite pre- 
dicación en pasado y futuro le habla de un Dios eternamente 
presente; el alma que juzga lo hace según la regla de la verdad 
eterna que la ilumina; esta verdad es Dios”. 

Los siguientes pasajes ilustran la línea argumentativa de 
Agustín: 


«He aquí que existen el cielo y la tierra, y claman de han 
sido hechos, porque se mudan y cambian. En efecto, todo lo 
que no es hecho y, sin embargo, existe, no puede contener 
nada que no fuese ya antes, en lo cual consiste el mudarse y 
variar. Claman también que no se han hecho a sí mismos: Por 
eso somos, porque hemos sido hechos; no éramos antes de que 
existiérarnos, para poder hacernos a nosotros mismos. Y la voz 
de los que así decían, era la voz de la evidencia. Tú eres, Señor, 
quien los hiciste; tú que eres hermoso, por lo que ellos son 
hermosos; tú que eres bueno, por lo que ellos son buenos; tú 
que eres Ser, por lo que ellos son»"''. 


Como ser infinito, Dios no es bueno por participación 


del bien: 


8 C£ De Trin. XII 15,24. 

? C£. Conf. VII 10,16; X 6,9; 17,26. 

12 He aquí una síntesis apretada de los argumentos metafísicos y cosmo- 
lógicos que emplea Agustín para demostrar la existencia de Dios. Es de obser- 
var que pocas veces considera la existencia de Dios separadamente de la divina 
esencia; cf. Conf. X 4; En. in ps. 73,25; De gen. ad litt. IV 32,49; De lib. arb. 
UI 3,7; 6,14. De Trín. V 10,11; De civ. Dei XI 6; Conf. XI 13,16. 

$ Conf. XI 4,6. 
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«¿Qué más? Bueno es esto y aquello; prescinde de los deter- 
minativos esto o aquello y contempla el Bien puro, si puedes; 
entonces verás a Dios, Bien imparticipado, Bien de todo bien. 
No existirían bienes caducos de no existir un Bien inconmuta- 
ble [...] Si puedes prescindir de estos bienes participados, 
sondea el Bien en sí mismo, entonces verás a Dios. Y si por 
amor a él te adhieres, serás al instante feliz» ” 


Agustín se deleita en el argumento psicológico. Nos vie- 
ne a la mente el histórico pasaje donde describe su encuentro 
con la filosofía espiritualista de los platónicos. De esta escue- 
la filosófica aprendió el método de grados, etapas, o pasos 
por los que el alma asciende hacia Dios, tanto en el aspecto 
intelectual como en el moral, de purificación del corazón. 
Así vemos que en este pasaje Agustín asciende de la contem- 
plación de la luz sensible que perciben los sentidos a la luz 
espiritual de la mente, y de allí, por medio del ojo de la 
inteligencia, se eleva y sube muy alto y contempla una luz 
muy superior a las dos primeras, porque ambas son hechura 
suya. Esta luz superior es enseguida identificada con Dios 
mismo: 


«Y, amonestado por ello a volver a mí mismo, entré en mi 
interior guiado por ti; y púdelo hacer porque tú te hiciste mi 
ayuda. Entré y vi con el ojo del alma, como quiera que sea, 
sobre el mismo ojo de mi alma, sobre mi mente, una luz in- 
conmutable, no ésta vulgar y visible a toda carne, ni otra casi 
del mismo género, aunque más grande, como si ésta brilla- 
se más y más claramente y lo llenase todo con su grandeza. No 
era esto aquella luz, sino cosa distinta, muy distinta de todas 
éstas. 

Ni estaba sobre mi mente como está el aceite sobre el agua 
o el cielo sobre la tierra, sino estaba sobre mí, por haberme 
hecho, y yo debajo, por ser hechura suya. Quien conoce la 
verdad, conoce esta luz, y quien la conoce, conoce la eternidad. 
La caridad es quien la conoce. 

¡Oh eterna verdad, y verdadera caridad, y amada eternidad! 
Tú eres mi Dios; por ti suspiro día y noche» P 


El punto de partida en la ascensión hacia el conocimien- 
to de Dios es la creación sensible, procediendo después por 
las etapas de los sentidos externos e internos para llegar hasta 


2 De Trim. VII 3,4-5. 
2 Conf. VII 10,16. 
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el alma, que juzga según las reglas de la verdad inmutable y 
eterna; verdad que luego identifica con Dios ** 


4. Pasaré más allá de la memoria 


El «trasciéndete a ti mismo» del principio agustiniano de 
espiritualidad encaja perfectamente en la materia que nos 
ocupa. El trampolín de la ascensión agustiniana hacia Dios es 
el alma. «¿Qué es lo que amo cuando amo a mi Dios? ¿Quién 
es aquel que está sobre lo más alto de mi alma? Por mi 
misma alma subiré a él»'”, En el libro décimo de las Confe- 
siones, San Agustín aborda metódicamente todas las riquezas 
de la vida interior, recorre los «campos y anchurosos pala- 
cios de la memoria» '*, las imágenes de los objetos que entra- 
ron por los sentidos; las ciencias que se hallan en la memoria 
por sí mismas, sin haber entrado por los sentidos; examina 
cómo están en la memoria los conceptos matemáticos; y, fi- 
nalmente, los movimientos afectivos del alma, las alegrías y 
las tristezas y todas las pasiones que en ella se agitan, y ex- 
clama: «Grande es el poder de la memoria, un no sé qué, que 
da escalofríos, Dios mío, una múltiple capacidad, profunda e 
infinita» ” 

Por muy grande que sea la potencia del alma que se 
llama memoria, es necesario elevarse sobre ella para encon- 
trar a Dios y unirse con él: 


«¿Qué haré, pues, verdadera vida mía, Dios mío? Pasaré 
también más allá de esta potencia mía que se llama memoria; 
pasaré más allá de ella, para llegar a ti, dulce luz. ¿Qué me 
dices? Mira que yo, ascendiendo por mi alma a ti, que estás 
sobre mí, pasaré también sobre esta potencia mía que se llama 
memoria, queriendo alcanzarte por donde el hombre te puede 
alcanzar, y unirme a ti como puede el hombre unirse a ti [...] 
Pasaré también más allá de la memoria [...] Pero ¿dónde 


14 Este método de razonamiento lo elabora ex professo en De lib. arb. IU, 
donde presenta el denominado argumento agustiniano. Véase nuestro Enchiri- 
dion..., 0.c., n.216-224. 

B Comf. X 7,11. 

16 Lo que San Agustín llama «memoria» corresponde a lo que después de 
Descartes se llama «conciencia», esto es, el conjunto de fenómenos de nuestra 
vida interior, cf. F. J. THONNARD, Traité de vie spirituelle a Pécole de saint 
Augustin (Bonne Presse, París 1959) 722. 

1” Conf X 17,26. 
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te hallaré, oh verdadero bien y suavidad segura? ¿Dónde te 
hallaré?» ?, 


Como ya hemos observado, las etapas de ascensión hacia 
Dios tienen un tono predominantemente ascético. Usa térmi- 
nos tales como «gustar» de la suavidad y dulzura de Dios; 
«gozar» de la verdad; «tocar» a Dios: 


«Al buscar a Dios en las cosas visibles y corporales y no 
encontrarlo; al buscar su sustancia en mí mismo cual si él fuera 
lo que yo soy, y no hallarlo, veo que Dios es algo que está por 
encima de mi alma [...], y entendí mi alma por encima de mí 
mismo, y ya no resta a quien tocar si no es al mismo Dios. Allí, 
sobre mi alma, está la casa de mi Dios, allí habita, desde allí me 
gobierna, desde allí me guía, desde allí me conduce a la meta» ”. 


5. Ante el misterio de Dios 


El Agustín místico es también teólogo y filósofo, y con 
sus elucubraciones ilumina los misterios de la esencia y atri- 
butos del Dios a quien ama. Como de lo dicho se desprende, 
pocas veces considera la existencia de Dios separadamen- 
te de la divina esencia. La imperfección misma de los seres 
que analiza le sirve de peldaño para elevarse al conocimiento 
de las perfecciones divinas. 

La limitación de nuestro conocimiento sobre Dios y la 
incapacidad del hombre para comprender su naturaleza y ex- 
presarla en lenguaje humano es uno de los temas favoritos del 
santo doctor: «Hay más verdad en nuestro conocimiento de 
Dios que en nuestras palabras sobre él, y hay aún más verdad 
en la realidad de Dios que en nuestro conocimiento de él»? 
Está lejos de ser un agnóstico, pero él más que otros experi- 
mentó el tormento de no alcanzar a comprender el misterio di- 
vino que nos rodea. No cesa de repetir que ni nuestros con- 
ceptos ni nuestras palabras pueden adecuadamente agotar la 
infinidad de Dios: «Hablamos de Dios, ¿qué extraño que no 
lo comprendas? Pues si lo comprendes, no es Dios»”. 


18 Tbíd. 

BB En. ín ps. 41,8. 
2 De Trin. VU 4,7. 
25 117,35. 


paciada 
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Frente al misterio del ser de Dios, San Agustín supo 
mantener una actitud sana y equilibrada. El reconoce lo ines- 
crutable y, precisamente porque gozaba de una inteligencia 
superior, era consciente de haber encontrado bastante al 
comprender que hay cosas que son incomprensibles. Ni es, 
nos dice, pequeña ganancia el no creer nada que sea indigno 
de Dios. Si no podemos comprender lo que es Dios, com- 
prendamos al menos lo que no es”. 

Esta es la docta ignorantía”, en feliz expresión agustinia- 
na, que no debe ser causa de frustración para el alma que 
desea conocer en su intimidad lo que es por naturaleza in- 
comprensible. Bastante conoce ya el que reconoce lo incom- 
prensible de lo que busca. 


6. Dios es el que es 


Durante la etapa maniquea, tenía San Agustín un con- 
cepto materialista de Dios, a quien concebía como un ser 
grande extendido por los espacios infinitos. Una vez librado 
de esta idea por la filosofía espiritualista de los platónicos y 
por la interpretación alegórica de la Escritura, cual la predi- 
caba San Ambrosio, Agustín insistirá en la trascendencia del 
ser absoluto de Dios, fuera del cual y sobre el cual nada 
existe, porque él es la causa del ser, verdad y vida de todo”*, 

Si con su corazón se abraza con Dios como el bien sumo, 
con su inteligencia lo concibe habitualmente como verdad, si 
bien su idea de verdad comprende el ser infinito. De hecho, 
tan sólo de Dios, que goza de la plenitud del ser y es, por 
tanto, infinitamente perfecto e inmutable, se puede decir que 
verdaderamente es, y en comparación con este ser divino las 
demás cosas no merecen el nombre de ser. De lo que es 
mudable no se predica con propiedad el ser, porque no 
permanece siempre. Es ser con mezcla de no ser”, 

Su concepto de los atributos de Dios, su simplicidad, 
inmutabilidad y eternidad en particular, es maravillosamente 
profundo. Siendo Dios por su esencia un ser simplicísimo, es 


2 C£ In lo. ev. 23,9. 

2 Ep. 130,15,28. Amplia información sobre los temas tratados puede verse 
en el Enchiridion..., o.c., n.195-243. 

24 C£. De civ. Dei VII 4,9. 

2 $. 6,3,4. 
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acto puro, sin mezcla alguna de potencialidad, y por tanto 
infinitamente perfecto. A Dios tan sólo compete propiamen- 
te el nombre de ser, porque no hay cambio en él. Cualquier 
cosa, por excelente que sea, si es mudable, no es en realidad, 
porque no es un ser verdadero el que lleva consigo el no ser, 
a causa de su mutabilidad, que acusa imperfección. Lo que 
verdaderamente es permanece siempre. Por el contrario, lo 
que está sujeto a cambio fue algo, y será algo, pero propia- 
mente no es, porque no es por siempre. Contrasta con este 
ser limitado de las criaturas el ser infinito de Dios, que «es 
el que es», porque permanece siempre, sin posibilidad de 
cambio”. 

Muy elocuentes son las páginas que escribió San Agustín 
interpretando el nombre de Dios del Exodo, cual se revela a 
Moisés: 

«Preguntó (Moisés) por el nombre de quien lo enviaba [...] 
¿Qué diré —dice— a los hijos de Israel si me dijeren?: ¿Quién 
te envió a nosotros? Entonces él, mostrándose creador a la 
criatura, Dios al hombre, inmortal al mortal, lo eterno al tem- 
poral, dice: “Yo soy el que soy” (Éx 3,14) [...] ¿Éste es tu 
nombre? ¿Así te llamas, sin más? ¿Sería tu nombre “el mismo 
ser” si no comprobásemos que no es verdadero “es” todo lo 
que es otra cosa comparada contigo? Expresa, si puedes, esto 
mismo de modo mejor, “Vete —dice— y di a los hijos de 1s- 
rael: El que Es' me envía a vosotros” (Éx 3,14). Ved aquí el 
gran “Es”. ¡Sublime “Es”! Ante esto, ¿qué es el hombre por 
grande que sea? ¿Quién comprenderá este “Es”>?»”, 


Obsérvese en la siguiente cita la belleza estética de sus 
frases cadenciosas, pero sobre todo la riqueza de su doctrina 
y la profundidad metafísica que contiene. Se pregunta el 
santo doctor: 


«¿Quién podrá explicar convenientemente el significado de 
la palabra “soy”? ¿Qué hay que no sea de cuanto tú hiciste? 
¿Acaso el cielo no es? ¿No es la tierra? ¿No son las cosas que 
hay en el cielo y en la tierra? ¿No es el ángel a quien envías? 
Si son todas cosas que tú hiciste, ¿por qué reservaste para ti el 
mismo ser, como algo propio tuyo, que no diste a nadie a fin 
de ser tú solo?». 


2 Tbíd. 
2 En. in ps. 101, s.2,10. 
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Terminada la interrogación, razona así: 


«Cualquier cosa, por excelente que sea, si es mudable, ver- 
daderamente no es, porque no está el verdadero ser allí donde 
está el no ser. Lo que cambia, después del cambio, no es lo que 
era. Si no es lo que era, ha habido allí una muerte; pereció algo 
que era y ya no es. La negrura ha muerto en la cabeza de un 
anciano que comienza a blanquear; muertas están las fuerzas en 
un cuerpo lánguido; muerta la quietud en un cuerpo caminan- 
te; muerto el movimiento en un cuerpo yaciente; muerta la 
locución en una lengua callada; en lo que se cambia y es lo que 
no era, veo cierta vida en lo que es, y una muerte en lo que fue. 
Finalmente, del hombre que ha muerto, cuando se pregunta 
¿dónde está aquel hombre?, se contesta: “Fue”». 


Identifica luego el ser de Dios con la verdad y exclama: 
«Oh verdad que verdaderamente eres»*, 

La relación de Dios con el tiempo y el espacio se explica 
mejor a la luz de la inefable simplicidad. El que simplemente 
es, es inmutable, y lo inmutable es eterno. La eternidad es 
una actuación tan perfecta de la vida divina que, no habien- 
do en ella posibilidad de cambio, no se puede distinguir el 
ayer y el mañana; es un eterno presente. Lo contrario ocurre 
e las criaturas, como expone San Agustín en las siguientes 
íneas: 


«En todas nuestras acciones y movimientos hallo dos tiem- 
pos: el pasado y el futuro. Busco el presente; nada permanece. 
Lo que dije, ya no es; lo que voy a decir, aún no es; lo que hice, 
ya no es; lo que voy a hacer, aún no es; lo que he vivido, ya no 
es; lo que voy a vivir, aún no es. El pasado y el futuro los 
encuentro en todo movimiento de las cosas. En la verdad, que 
permanece, no hallo ni pasado ni futuro, sino un presente, y 
éste incorruptible, que no se halla en la críatura»?”, 


Ya dijimos que la influencia del neoplatonismo en San 
Agustín fue, en general, saludable. A la filosofía platónica 
debe el concepto de Dios como la verdad suprema y princi- 
pio universal del ser, verdad, bondad y belleza de todas las 
cosas. La idea de participación, según la cual todos los seres 
son la realización de la idea ejemplar de Dios, es un concepto 
central en la filosofía-teología de San Agustín. 


2 la lo. ev. 38,10. 
2 Tbíd. 
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7. Metafísica de las criaturas y de Dios 


La metafísica establece los principios para juzgar de la 
diferencia entre los seres y el Ser, entre los muchos y el Uno. 
Los seres de nuestra experiencia son «muchos», prueba in- 
equívoca de que ninguno posee la plenitud del ser, sino que 
participan en el ser que poseen, y que por tanto son limita- 
dos. La existencia de que gozan la tienen en común con 
otros seres, los cuales se distinguen entre sí mismos especí- 
ficamente O, al menos, individualmente. La naturaleza de su 
existencia y el grado en que la poseen están proporcionados 
a la capacidad receptiva de su esencia. Difieren individual- 
mente aun de los seres con los que son específicamente uno. 
Ninguno es ser simple, porque todos sufren cambio. 

Ni son sus perfecciones idénticas con su esencia... Pue- 
den ser, por ejemplo, sin ser sabios. Tienen perfecciones, 
pero no son la perfección misma, porque lo que verdadera- 
mente es permanece siempre, y la misma criatura que ayer no 
sabía, hoy aprende y mañana olvida. Esto acusa cambio, y el 
cambio implica imperfección, porque no se posee, ni mucho 
menos perfectamente, lo que se puede adquirir o perder. 

En contraste con la multiplicidad de los seres limitados, 
Dios es un ser ilimitado. De las criaturas se dice que tienen 
perfecciones; Dios es la perfección misma. Las criaturas son 
y no fueron. Dios es siempre. Se distingue en las criaturas el 
ser de sus perfecciones, y éstas las unas de las otras, en cam- 
bio, los atributos divinos se identifican entre sí y con la esen- 

ia divina. 

de aba San Agustín la esencia divina bajo el aspecto de 
la simplicidad del ser de Dios, y de este ser simplicísimo 
deduce los atributos divinos, porque tan sólo a Dios compete 
el ser propiamente hablando. Dios no tiene principio ni fin. 
Porque es, y verdaderamente es; y, por lo mismo que verdade- 
ramente es, existe sín principio ni fin”. Los años de Dios no 
mueren, son la eternidad de Dios; la eternidad de Dios es la 
esencia misma de Dios. 


«En la eternidad de Dios nada hay pasado, como si ya no 
existiera; ni nada futuro, como si todavía no existiera. En ella 
no hay sino “existe”. En ella no hay “fue” o “será”, como si lo 


30 En. in ps. 134,6. 
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que fue ya no es, y lo que será aún no es. Todo lo que hay en 
ella, simplemente “es”»*", 


Se dice de las cosas que tienen perfecciones, porque esas 
perfecciones no se identifican con su esencia, sino que son 
predicaciones accidentales. En Dios, en cambio, todo se pre- 
dica según la substancia. 


«Pero aquella divina substancia es lo que tiene, y de tal 
manera tiene la ciencia, que la ciencia, por la cual sabe, no es 
distinta de la esencia de su ser; ambas cosas son una sola, ni 
siquiera debe decirse ambas cosas, donde no hay más que una 
simplicísima unidad» ?, 


No hizo San Agustín un estudio metódico de los atribu- 
tos divinos en relación con Dios Uno. Hablando del ser in- 
finitamente simple y perfecto, es demasiado evidente que los 
atributos se identifican con la esencia divina. Esta materia 
volverá a aparecer al tratar de Dios Trino. 


8. Agustín contemplativo 


«Haz, Señor Dios mío, que me acuerde de ti, que te 
comprenda y que te ame»”. Cerramos este capítulo retor- 
nando al obispo de Hipona en cuanto teólogo místico. Es 
teólogo de la mente y del corazón. 

La inefabilidad admirable de Dios arrebataba a San Agus- 
tín y le hacía prorrumpir en profusión de superlativos para 
intentar expresar lo que sabía que es inexpresable. En frases 
concisas, pero repletas de doctrina, nos da el santo toda una 
teología de la esencia y atributos divinos: 


«Pues, ¿qué es entonces mi Dios? ¿Qué, repito, sino el 
Señor Dios? Sumo, óptimo, poderosísimo, omnipotentísimo, 
misericordiosísimo y justísimo; secretísimo y presentísimo; her- 
mosísimo y fortísimo; estable e incomprensible; inmutable, mu- 
dando todas las cosas; nunca nuevo y nunca viejo [...], siempre 
en reposo [...], siempre sosteniendo, llenando y protegiendo; 


2 Tbíd., 101; S. 2,10. 

2 De Trin. XV 5,8. En el Enchiridion..., ofrecíamos extensa información 
sobre la esencia y atributos divinos; cf. n.244-314. La doctrina de San Agustín 
sobre temas tales como la armonización entre la presciencia divina y la libertad 
humana, y la providencia de Dios y el problema del mal, puede verse en los 
n.301-353. 

2 De Trin. XV 28,51. 
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siempre creando, nutriendo y perfeccionando; siempre buscan- 
do y nunca falto de nada. 

Amas y no tienes pasión; tienes celos y estás seguro; te arre- 
pientes y no sufres; te aíras y estás tranquilo; mudas de obra, 
pero no de designios [...l, y ¿qué es cuanto hemos dicho, Dios 
mío, vida mía, dulzura mía, o qué es lo que puede decir alguien 
cuando habla de ti? Al contrario, ¡ay de los que se callan de ti!, 
porque no son más que mudos charlatanes»”*, 


En su afán de conocer a Dios, utiliza San Agustín la vía 
de eliminación o negación y la vía de eminencia. No le es 
extraña la «teología negativa», que si bien es negativa en la 
forma, es positiva en el fondo. Esta teología está ejemplari- 
zada en este lugar conocidísimo, donde son igualmente de 
admirar el retórico, el teólogo y el místico: 


«¿Qué es lo que amo cuando te amo? No belleza de cuerpo, 
ni hermosura de tiempo, no blancura de luz, tan amable a estos 
ojos terrenos; no dulces melodías de toda clase de cantilenas; 
no fragancia de flores, de ungúentos y de aromas; no maná de 
mieles, no miembros gratos a los abrazos de la carne; nada 
de esto amo cuando amo a mi Dios. Y, sin embargo, amo cierta 
luz, y cierta voz, y cierta fragancia, y cierto alimento, y cierto 
abrazo, cuando amo a mi Dios, luz, voz, fragancia, alimento y 
abrazo del hombre mío interior, donde resplandece a mi alma 
lo que no se consume comiendo y se adhiere lo que la saciedad 
no separa. Esto es lo que amo cuando amo a mi Dios»? 


El texto final que sigue es uno de los más bellos que Agus- 
tín escribiera, uno de los más frecuentemente citados y que 
mejor expresa su doctrina de interioridad: «Tarde te amé». 
Hubo un tiempo en que Dios estaba dentro de Agustín, aun- 
que Agustín estaba fuera de sí mismo, y lo buscaba en la her- 
mosura de las criaturas. Más tarde reconocería su error, razo- 
nando que, sin Dios, ni serían bellas, ni siquiera serían. 


«¡Tarde te amé, hermosura tan antigua y tan nueva, tarde te 
amé! Y he aquí que estabas dentro de mí, y yo fuera, y fuera 
te buscaba [...] Reteníanme lejos de ti aquellas cosas que, si no 
estuviesen en ti, no serían. Llamaste y clamaste, y rompiste mi 
sordera; brillaste y resplandeciste, y fugaste mi ceguera; exha- 
laste tu perfume y respiré, y suspiro por ti; gusté de ti, y siento 
hambre y sed, me tocaste, y abraséme en tu paz»?”. 


4 Conf. 144. 
+ Tbíd. 
36 Tbíd., X 27,38. 


CAPÍTULO IV 


ANTE EL MISTERIO DE LA TRINIDAD 


1. Introducción 


La revelación cristiana no solamente ha purificado y enri- 
quecido la noción de Dios Uno, sino que además ha añadido 
elementos absolutamente nuevos; ha manifestado al hombre 
verdades que la mente humana jamás hubiera podido vislum- 
brar. Destaca entre ellas la existencia de un Dios Trino. El 
misterio de un Dios en tres personas es esencialmente cris- 
tiano. Agustín no admitió siquiera la posibilidad de una de- 
mostración racional de tan altísimo arcano. Esto no obstante, 
aplicó las energías de su espíritu y los talentos de su genio pro- 
digioso, para formular primeramente como teólogo el conte- 
nido de este dogma, y para legarnos después como contempla- 
tivo un ensayo de una amplitud sin precedente hasta él, en el 
que trata de penetrar el secreto trinitario, sirviéndose sobre 
todo de la imagen luminosa del alma humana. 

Ningún dogma es tan fundamental en la fe cristiana como 
el de la Santísima Trinidad, ni hay otro que lo supere en 
dificultad de comprensión. San Agustín estaba bien persua- 
dido de ambas cosas. Así escribe: «No existe materia donde 
con mayor peligro se desbarre, ni se investigue con más fa- 
tiga, o se encuentre con mayor fruto»*. Por eso confiesa 
también que, en la especulación sobre este misterio, se ve 
«obligado a caminar por obscura e impracticable vía»?. 


2. Su obra De Trinitate 


Su obra De Trinitate es la más profunda y extensa de sus 
libros dogmáticos. Fue fruto de muchos años de reflexión. 


* De Trin. 13,5. Buena parte de este capítulo reproduce nuestro artículo, 
«La Santísima Trinidad según San Agustín»: Augustinus 38 (1993) 359-377. 
2 De Trin. 13,6. 
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De ella dice en una carta al obispo de Cartago, Aurelio: 
iuvenis inchoavi, senex edidi?. Empezada el año 400, fue 
publicada hacia el 416, y solamente bajo el apremio de las 
circunstancias. Habiendo sido escrita durante un período tan 
prolongado, era su plan someterla a una cuidadosa revisión, 
y publicar los 15 libros que planeaba, no por separado, sino 
conjuntamente, ya que, según su testimonio, la obra debería 
formar una unidad, siendo necesarios los libros últimos para 
facilitar la interpretación de los primeros?*. 

Sin embargo, un incidente desagradable, que le causó 
notable consternación, le obligó a cambiar de plan. Cuenta 
en las Retractationes y en la citada carta al obispo Aurelio 
cómo unos amigos impacientes le robaron el manuscrito 
original, cuando todavía no había terminado el libro 13, y, de 
modo subrepticio, los doce primeros libros vieron la luz 
pública. Quedó desconcertado el obispo y su primera deci- 
sión fue ceder en la empresa, suspendiendo la obra que traía 
entre manos y dando después cuenta de lo acaecido en algu- 
na otra obra suya, amonestando a los lectores de la circula- 
ción prematura de dichos libros?, 

No pudo, sin embargo, resistir el santo prelado a las 
instantes súplicas de sus hermanos, y sobre todo al mandato 
del obispo Aurelio, y puso fin a la ingrata tarea. Completó el 
libro 12 y escribió los tres restantes. Revisó y limó los ante- 
riores, no con la profundidad y esmero que él hubiera desea- 
do, sino cuanto las circunstancias aconsejaban, a fin de que 
no fuera demasiado pronunciada la discrepancia entre la 
edición final por él publicada y los libros que ya corrían en 
manos del público”. Quiso también que su carta al obispo 
Aurelio fuese insertada como prefacio a su obra De Trinitate. 
Así aparece en la edición de Migne. 

Hemos querido describir con detalle este incidente, por- 
que arroja mucha luz sobre la seriedad con que Agustín tra- 
bajó en su magna obra De Trinitate, dedicándole muchos 
años de profunda meditación. Como opus tam laboriosum la 
califica él mismo. Su redacción definitiva no fue tan pulida 
y perfecta como él hubiera deseado. No obstante, es justa- 
mente considerada como obra cumbre en la literatura cristía- 


3 Tbíd.; cf. Ep. 174,1. 
* Tbíd. 

2 C£. Retr. 11 15. 

6 C£. Ep. 174. 
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na; Obra que, en el sentir de los agustinólogos, mereció para 
San Agustín el título de «doctor de la Trinidad», además de 
«doctor de la gracia». 

San Agustín reconocía que pocos de sus lectores podrán 
comprender su obra De Trinitate”?. Fue ciertamente escrita 
para los hombres de letras y ella exige no poca concentración 
para dominarla. Muy delicados y certeros son los consejos 
que Agustín da a sus lectores: 


«Quien esto lea, si tiene certeza, avance en mi compañía; 
indague conmigo, si duda; pase a mi campo, cuando reconozca 
su error, y enderece mis pasos, cuando me extravíe. Así mar- 
charemos, con paso igual, por las sendas de la caridad en busca 
de aquel de quien está escrito: “Buscad siempre su rostro” (Sal 
104,4). Esta es la piadosa y segura regla que brindo, en presen- 
cia del Señor, nuestro Dios, a quienes lean mis escritos, espe- 
cialmente este tratado donde se defiende la unidad de la Tri- 
nidad, Padre, Hijo y Espíritu Santo»?, 


3. Fuentes y división de la obra 


Respecto de las fuentes que pudo utilizar en la composi- 
ción del De Trinitate, pocos datos concretos nos suministra 
el santo. El afirma que leyó cuantos libros pudo”, y se reco- 
noce deudor de ellos*”. ¿Qué libros fueron éstos? Parece 
haber conocido la obra De Trinitate de Hilario de Poitiers, 
escrita a mediados del siglo 1v*'. Entre los Padres Occiden- 
tales, Hilario es el único que nombra, considerándolo como 
«un varón de autoridad no mediocre en la exégesis escritu- 
raria y en la defensa de la fe»””, si bien no está en todo de 
acuerdo con él”, 

En cuanto a los Padres de Oriente, no duda que hayan 
escrito libros «que contengan en abundancia lo que con tan- 


7 En una carta a Evodio hace mención de las obras que trae entre manos, 
entre ellas la De Trinitate. De los libros que integran esta obra dice: «Nimis 
operosi sunt, et a paucis eos intelligi posse arbitror» (Ep. 161,1). 

8 De Trin. 13.5. 

” «Omnes quos legere potui, qui ante me scripserunt de Trinitate» (De 
Trim. 1 4,7). 

9 C£. ibíd., HI prol. 1.1. 

2 C£ PL 10,25-472. 

2 De Trim. VI 10,11. 

B Cf. ibíd. 
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ta utilidad» va buscando él en su investigación trinitaria, 
pero, en primer lugar, eran —dice— «de difícil adquisición» 
y, aun cuando le hubieran sido asequibles, confiesa no estar 
«tan familiarizado con el griego para poder leer y entender 
los libros publicados en dicho idioma» '*. Puédese, pues, afir- 
mar que las obras patrísticas que pudiera leer le sirvieron, a 
lo sumo, como fuentes secundarias, hecho éste que pone de 
relieve la originalidad y penetración de San Agustín. 

Indudablemente que la fuente primordial fue la sagrada 
escritura, cosa por otra parte muy de acuerdo con su siste- 
ma doctrinal. Sabemos, como refiere en las Confesiones, que 
Dios ha revestido de tan soberana autoridad a las sagradas 
escrituras, porque quiere que por ellas creamos en él y lo 
busquemos ”. 

Los 15 libros de su obra De Trinitate se dividen en dos 
partes. En la primera, que comprende los libros 1-VIT, de- 
muestra, según la sagrada escritura, la unicidad e igualdad 
de la Trinidad soberana **, examina los pasajes que la elucidan 
y refuta las objeciones en contra de la divinidad del Hijo y del 
Espíritu Santo. La segunda parte es más original y de carácter 
altamente especulativo. Busca en ella un conocimiento parcial 
de la Trinidad, en una larga serie de imágenes y analogías que 
de algún modo la representan. Utilizando el método de intros- 
pección, analiza la naturaleza psicológica del hombre, para ver 
de hallar la imagen de la Trinidad en el alma humana. El argu- 
mento está basado en el hecho de que el hombre fue creado a 
imagen y semejanza de Dios y, consiguientemente, su natura- 
leza debe en algún modo reflejar el sello divino impreso en él. 
El mismo Agustín nos da un sumario de los primeros catorce 


líbros en De Trinitate XV 3,5. 


4. Fe trinitaria 


Poniendo en práctica la doctrina, por él predicada, de 
que la fe es el principio del conocimiento religioso, San 
Agustín hinca sus pies en la roca firmísima de la fe, antes de 
emprender el vuelo por los horizontes inexplorados de las 


4 Tbíd., II prol. 1. 
B C£ Conf. VI 5,9. 
16 C£ De Trin. XV 3,5. 
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analogías trinitarias. La tradición y la Escritura enseñan que 
el Padre, el Hijo y el Espíritu Santo subsisten en una simpli- 
císima naturaleza divina y, por tanto, «no son tres dioses, 
sino un solo Dios. Y aunque el Padre engendró un Hijo, el 
Hijo no es el Padre, y, aunque el Hijo es engendrado por 
el Padre, el Padre no es el Hijo; y el Espíritu Santo no es 
ni el Padre ni el Hijo, sino el Espíritu del Padre y del Hijo, 
coigual al Padre y al Hijo y perteneciente a la unidad trina. 
Esta es mi fe, pues es la fe católica» ”. 

Esta unidad en la Trinidad la encuentra en la fórmula 
bautismal, en la narración de la creación del hombre a ima- 
gen y semejanza de Dios, y en las palabras de Jesucristo en 
relación con el Padre. 

En la bellísima plegaria con que cierra su obra De Trini- 
tate, contempla al Verbo Encarnado comisionando a sus 
apóstoles a bautizar a todas las gentes, y en la fórmula 
evangélica descubre la Trinidad y la unidad. No se nos man- 
daría, dice, bautizar en el nombre del Padre y del Hijo y del 
Espíritu Santo, si el Padre, y el Hijo y el Espíritu Santo no 
fueran personas distintas; pero tampoco se nos mandaría 
bautizar en nombre de aquel que no es Dios. El Padre, pues, 
el Hijo y el Espíritu Santo son Dios. ¿Son acaso tres dioses, 
como son tres personas? No. Porque la Escritura testifica lo 
contrario: «Escucha, Israel; el Señor, tu Dios, es un Dios 
único» (Dt 6,4). Pero nuevamente reaparece el misterio tri- 
nitario en este Dios uno, porque el Padre no es el Hijo, 
puesto que el Padre envía al Hijo (Gál 4,4; Jn 3,17), y el 
Espíritu Santo no es ni el Padre ni el Hijo, porque el Padre 
y el Hijo envían al Espíritu Santo (Jn 14,26; 12,26). Hay, 
pues, trinidad de personas en el Dios uno”", 

En las dos frases con que la Biblia describe la formación 
del hombre, ve también Agustín la revelación de Dios Trino: 
«Hagamos al hombre a nuestra imagen y a nuestra semejan- 
za» (Gén 1,26); y la otra: «Y creó Dios al hombre a imagen 
suya, a imagen de Dios lo creó» (Gén 1,27). No fue el hom- 
bre hecho a imagen de una sola persona, sea el Padre, el Hijo 
o el Espíritu Santo, sino a imagen de la Trinidad. De lo 


" Tbíd., 1 4,7. Esta misma fe robusta en la unidad de la Trinidad la expre- 
sa así en uno de sus sermones: «Ipsa tamen fide rectissime ac robustissime 
retinemus, Patrem, Filium, Spiritum Sanctum, inseparabilem esse Trinitatem, 
unum Deum, non tres deos» ($. 52,2,2). 


8 C£ ibíd., XV 39,51. 
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contrario, sería inexacta la expresión: a nuestra imagen. «En 
cambio, para que no se crea que hay tres dioses en la Trini- 
dad, siendo la Trinidad un solo Dios, se añade: él hizo al 
hombre a imagen de Dios; como si dijera a su imagen» ”, 

En su misión de teólogo, San Agustín escudriña las Es- 
crituras para corroborar las creencias trinitarias. Dos extre- 
mos hay que evitar: el confundir las personas divinas, como 
lo hiciera Sabelio, y el distinguirlas de tal manera, que se 
evapore la igualdad perfecta, como lo hiciera Arrio. Hay 
que navegar por el medio huyendo de ambos extremos. No 
nos libremos de Caribdis para caer en Escila. Si confesamos 
que el Padre es el Padre y que el Hijo es el Hijo, huimos 
de Caribdis, pero, cuidado con caer en Escila, afirmando que 
una cosa es el Padre y otra el Hijo. No digas que «el Padre 
es el oro, que el Hijo es la plata. Sólo hay una substancia, una 
divinidad, una coeternidad, igualdad perfecta»”. 

En dos textos halla Agustín la ruta media de la fe por la 
que ha de caminar el creyente. Habla Jesucristo: «Si yo juz- 
go, mi juicio es verdadero, porque no estoy solo, sino yo y el 
Padre que me envió» (Jn 8,16). El que envía es distinto del 
enviado. «Yo no estoy solo. ¿Por qué no estás solo? Porque 
conmigo está el Padre: Yo soy, y el Padre que me envió. Ya 
lo has oído [...], fíjate en las personas, no las confundas». El 
Padre es uno y el Hijo es otro. 

Librados ya del abismo sabeliano, nos hemos de precaver 
para no sucumbir en el abismo arriano. 


«El Hijo es otro, porque no es el mismo que el Padre; y el 
Padre es otro, porque no es el mismo que el Hijo. Pero no es 
otra cosa, porque la misma cosa son el Padre y el Hijo. ¿Qué 
es esa misma cosa? Un solo Dios». 


Esta consubstancialidad del Padre y del Hijo la encuen- 
tra en las siguientes palabras: «Yo y el Padre somos una 
misma cosa» (Jn 10,30). Comenta San Agustín: 


«No dijo: Yo soy el Padre, ni Yo y el Padre somos uno solo. 
Cuando dice: Yo y el Padre somos una misma cosa, has de fijarte 
en las palabras “una misma cosa” y “somos”; y así te verás libre 
de Caribdis y de Escila. Diciendo “una misma cosa”, te libras 
de caer en el error de Arrio, y diciendo “somos”, te libras del 

11 
P Tbíd., XU 6,6. ¿49 
2 Ia lo. ev. 36,9. : 
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error de Sabelio. Si es “una misma cosa”, no es diverso. Si 
« » e] 21 
somos”, son el Padre y el Hijo»?”'. 


Son, pues, el Padre y el Hijo dos personas distintas, pero 


- de tal manera que, siendo una misma cosa, ambas subsisten 


en la misma idéntica naturaleza divina. Consiguientemente, 
al Padre y al Hijo se les debe el culto reservado a la divi- 
nidad, que los griegos llaman «latría». Esta conclusión dedu- 
ce San Agustín en su carta 170, dirigida al médico Máximo, 
quien recientemente se había convertido del arrianismo a 
la fe católica. Lo mismo debe decirse de la persona del Es- 
píritu Santo, puesto que, al igual que el Padre y el Hijo, 
posee la misma esencia divina. Esto lo demuestra por la 
carta a los Corintios donde se lee: «¿No sabéis que vuestro 
cuerpo es templo del Espíritu Santo, que está en vosotros 
y habéis recibido de Dios, y que, por tanto, no os pertene- 
céis? Habéis sido comprados a gran precio. Glorificad, pues, 
a Dios en vuestro cuerpo (1 Cor 6,19-20)»?. 

Se debe, pues, culto de /atría al Padre, al Hijo y al Espí- 
ritu Santo, porque los tres son personas divinas. Ante esto, la 
cuestión que arriba pusimos asalta de nuevo la mente. ¿Son, 
pues, tres los dioses a quienes adoramos? Y la misma palabra 
de Dios sale al encuentro para que no naufraguemos en la fe. 
No, porque está escrito: «Al Señor Dios tuyo adorarás y a él 
solo servirás» (Dt 6,13). La sagrada escritura atestigua que 
cada una de las tres personas de la Santísima Trinidad es 
Dios, pero de tal manera que las tres son un solo Dios. 


5. Unidad en la Trinidad 


A diferencia de los Padres griegos, que daban comienzo 
a su exposición trinitaria con la persona del Padre como 
fuente del Hijo y del Espíritu Santo, San Agustín concibe la 
naturaleza divina antes que las personas. De hecho los cuatro 


* Tbíd. La misma unidad de esencia y trinidad de personas la expresa de 
un modo más sucinto en De Trinitate, introduciendo la terminología de las 
relaciones divinas, para designar la distinción de personas: «Yo y el Padre 
somos uno» (Jn 10,30). «Uno, dice, y somos. Uno en la esencia, Dios único; 
somos, según la relación, por la que es Padre el primero y éste Hijo» (De Trin. 
VI 6,12). 

2 Ep. 170,2. De paso notamos que esta epístola es el escrito de San Agus- 
tín donde de modo más completo resume su doctrina trinitaria. 
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primeros libros de la obra De Trinitate tienen por objeto 
demostrar la unidad e igualdad de la Trinidad soberana?. 

Este procedimiento es más adecuado para obviar todo 
peligro de subordinacionismo respecto del Hijo y del Espí- 
ritu Santo. La primera y primordial tarea del teólogo es de- 
mostrar la verdad de la fe por las fuentes de la revelación. 
Por eso, San Agustín, una vez dejada constancia de su fe en 
la Trinidad, dedica todo el capítulo 6 del libro 1 del De 
Trinitate a probar por la sagrada escritura que el Hijo y el 
Espíritu Santo son iguales al Padre, consubstanciales y co- 
eternos en la unidad de la Trinidad. 


6. Divinidad del Hijo 


Trata en la primera parte de evidenciar, en contra de los 
arrianos, que el Hijo es verdadero Dios, consubstancial al 
Padre. Se apoya principalmente en las palabras del evangelio 
de San Juan: «En el principio era el Verbo y el Verbo estaba 
en Dios, y el Verbo era Dios» (Jn 1,1). En el Verbo de Dios 
reconocemos al Hijo único de Dios (Jn 1,14), del cual dice 
San Juan: «Y el Verbo se hizo carne y habitó entre nosotros» 
(Jn 1,14). Declara San Juan en este pasaje no sólo que Cristo 
es Dios sino que es consubstancial al Padre, pues habiendo 
dicho que el Verbo era Dios, continúa: «En el principio es- 
taba en Dios. Todas las cosas fueron hechas por él y sin él 
nada ha sido hecho» (Jn 1,2-3). 

Sobre esta base escrituraria arguye San Agustín: 


«En el omnia se incluyen todas las criaturas. Luego consta 
con evidencia que no ha sido hecho aquel por quien fueron 
hechas todas las cosas. Y, si no ha sido hecho, no es criatura; 
y, si no es criatura, es una misma substancia con el Padre. Toda 
substancia que no es Dios es criatura; y la substancia que no es 
criatura es Dios. Si el Hijo no es una misma substancia con el 
Padre, es criatura; y, si es criatura, ya no han sido hechas por 
él todas las cosas. Pero está escrito: Todo ha sido hecho por él; 
luego es una misma substancia con el Padre y, por consiguien- 
te, no sólo es Dios sino también Dios verdadero»?, 


2 «Se demuestra en el libro 1 por las sagradas escrituras la unicidad 
e igualdad de la Trinidad soberana. Prosigue el mismo argumento en los 
libros IL, II y IV» (cf. traducción de Luis Árias, 699). 

2 De Trin. 16,9. - añ 
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Ni vale interpretar las palabras del apóstol a los Roma- 
nos: «Porque de él, por él y para él son todas las cosas» 
(Rom 11,35) únicamente del Padre, porque obsta otro testi- 
monio del mismo apóstol en la Carta a los Corintios: «Y un 
solo Señor, Jesucristo, por quien son todas las cosas» (1 Cor 
8,6) y el del evangelio de San Juan que acaba de comentar: 
«Todo ha sido hecho por él». 

De estos textos arguye convincentemente San Agustín la 
igualdad del Padre y del Hijo, la indivisibilidad de las ope- 
raciones ad extra de las divinas personas, y la imposibilidad 
de que el Hijo fuera creado (no engendrado) por el Padre: 


«Si unas cosas fueron hechas por el Padre y otras por el 
Hijo, ya no fueron todas las cosas hechas por el Padre ni todas 
por el Hijo. Luego si todas las cosas fueron hechas por el Padre 
y todas por el Hijo, las mismas cosas que fueron hechas por el 
Padre lo fueron también por el Hijo, y, en consecuencia, el 
Hijo es igual al Padre y sus operaciones son indivisas. En efec- 
to, si el Padre hizo al Hijo, esta creación no pertenece al Hijo 
y, por consiguiente, ya no fueron hechas todas las cosas por el 
Hijo; mas la verdad es que todas las cosas fueron hechas por 
el Hijo; luego el Hijo no ha sido creado y, juntamente con el 
Padre, ha hecho todas las cosas que han sido hechas»?. 


Éste era un argumento favorito de San Agustín para re- 
futar la tesis arriana de la creación del Verbo: 


«¿Cómo pudo ser hecho el Verbo de Dios, si Dios hizo todo 
por el Verbo? Si el mismo Verbo de Dios fue hecho, ¿por qué 
otro Verbo fue hecho? Si dijeres que hay un Verbo del Verbo 
por el cual todo fue hecho, yo afirmo que ese Verbo es el Hijo 
único de Dios. Y si no admitieres un Verbo del Verbo, reco- 
noce que no fue hecho el Verbo por el cual fueron hechas 
todas las cosas»”, 


7. Divinidad del Espíritu Santo 


Para demostrar la divinidad del Espíritu Santo, «igual en 
todo al Padre y al Hijo, consubstancial y coeterno en la 


2 Ibíd., 1 6,9. Para evitar toda interpretación de la palabra «Dios» en el 
sentido de la participación de la naturaleza divina por la filiación adoptiva 
causada por la gracia, «pues los hombres son también llamados dioses» (ibíd., 
I 6,13), San Agustín insiste en los términos Dios verdadero, consubstancial, 
refiriéndose al Hijo o al Espíritu Santo. 

2 la lo. ev. 1,11. 
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unidad de la Trinidad», elabora con más riqueza de detalle 
el argumento sobre el culto debido a Dios, que ya expusi- 
mos antes. Se nos manda en la Escritura servir al creador y 
no a la criatura... Se nos preceptúa adorar a Dios con culto 
de latría. Este culto está reservado a Dios; por eso, a los 
adoradores de falsos númenes se les llama idólatras. En este 
sentido dice la Escritura: «Al Señor, tu Dios, adorarás y a 
él solo servirás» (Dt 6,13). Si, pues, se nos prohíbe servir 
a la criatura, y el apóstol detesta a los que adoran y sirven a 
la criatura antes que al creador (Rom 1,25), no es criatura el 
Espíritu Santo”. 

Dándole un nuevo giro, confirma su tesis con el ya citado 
pasaje de San Pablo: «¿Ignoráis que vuestros cuerpos son 
templos del Espíritu Santo que habita en vosotros, y habéis 
recibido de Dios?» (1 Cor 6,19). ¿No sería una insigne ne- 
cedad y un sacrilegio afirmar que los miembros del cuerpo 
místico de Cristo son templo de una criatura inferior a Cris- 
to? Si, pues, los miembros de Cristo son templo del Espíritu 
Santo, no es criatura el Espíritu Santo; porque, desde el mo- 
mento en que nuestros cuerpos se transforman en morada 
del Espíritu Santo, es menester que rindamos el homenaje 
debido a Dios, que en griego se llama /atría. De ahí que, 
consecuente, dice el apóstol: «Glorificad, pues, a Dios en 
vuestro cuerpo» (1 Cor 6,20) *, 


8. Ante el misterio trinitario 


«Anhelé ver con mi inteligencia lo que creía mi fe»””. El 
edificio teológico ha de ser construido sobre el fundamento 
de la fe. «La intención del que busca, para que sea recta, ha 
de partir de la fe»?”. Por esto, San Agustín abre su obra De 
Trinitate con palabras de aviso contra aquellos que «despre- 
ciando el principio de la fe, se dejan engañar por un prema- 
turo y perverso amor a la razón»”". 

Vamos a presentar en esta parte el esfuerzo teológico de 
San Agustín en sus especulaciones sobre la Santísima Trini- 


21 De Trin. 16,13. 
28 Cf. ibíd. 

2 Tbíd., XV 28,51. 
39 Tbíd., IX 1,1. 

2 Tbíd., 1 1,1. 
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dad. Para entrar con seguridad por el camino de la especu- 
lación, es preciso seguir la ruta luminosa de la fe, contenida 
en las sagradas escrituras. Y si bien no podemos «contemplar 
inefablemente lo inefable», hasta gozar de la visión beatífica, 
«somos ahora nutridos por la fe»; y la misma Escritura, 
«adaptándose a nuestra parvedad, no ha esquivado palabra 
alguna con el intento de elevar, en gradación suave, nuestro 
entendimiento bien cultivado a las alturas sublimes de los 
misterios divinos» ??, 

Ante la magnitud del misterio de la Trinidad la mente se 
turba, y esto no es nada nuevo ni extraño. Se turbaban los 


contemporáneos de Agustín. Preocupaba este problema tam- 
bién al doctor de la Trinidad. 


«Pero algunos se turban cuando oyen que el Padre es Dios, 
que el Hijo es Dios y que el Espíritu Santo es Dios, y, sin 
embargo, no hay tres dioses en la Trinidad, sino un solo Dios; 
y tratan de entender cómo puede ser esto»?, 


La turbación aumenta cuando se considera que la «Tri- 
nidad actúa inseparablemente en todas las operaciones de 
Dios” y, con todo, no fue la voz del Hijo, sino la voz del 
Padre, la que resonó; y sólo el Hijo se apareció en carne 
mortal, padeció, resucitó y subió al cielo; y sólo el Espíritu 
Santo vino en forma de paloma. Y quieren entender cómo 
aquella voz del Padre es obra de la Trinidad, y cómo aquella 
carne en la que sólo el Hijo nació de una Virgen es obra de 
la misma Trinidad, y ¿cómo pudo la Trinidad actuar en 
forma de paloma, pues únicamente en ella se apareció el Es- 
píritu Santo?»*”, El mismo Agustín confiesa que menti- 
ría si afirmara «que no suelen venirme al pensamiento tales 
problemas»?*, 

Como vimos en el capítulo anterior, la metafísica sumi- 
nistra las armas para comprender y probar que Dios debe ser 
Uno. Pero el misterio de la Trinidad descubre horizontes 
totalmente nuevos y muy sobre el alcance del entendimiento 
humano. La fe enseña que, en ese Dios Uno, hay tres perso- 
nas distintas e iguales; que las tres son Dios, pero que las tres 


2 Tbíd., 1 1,23; cf. ibíd., IX 1,1. 

2 Tbíd., 1 5,8. 

1 Se refiere a las operaciones ad extra. 
2 De Trin. 15,8. 

6 Tbíd. 


e 
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son un solo Dios. La metafísica no puede escalar estas altu- 
ras. ¿Qué hacer, pues? ¿Desistir en la investigación? Si bien, 
por su naturaleza inquisitiva, San Agustín sintió más que 
otros el tormento de la incomprensibilidad de los secretos 
divinos, su actitud ante el misterio no fue la postura negativa 
y desesperante del agnóstico, sino la sana y equilibrada del 
creyente. En este espíritu emprende su obra De Trinitate, 
«no con afán de discutir autoritariamente, sino con el anhelo 
de conocer lo que ignora discurriendo con piedad»””. 


9. Igualdad absoluta 


Consta ya por la sagrada escritura que, al igual que el 
Padre, también el Hijo y el Espíritu Santo son Dios. Si son 
Dios, subsisten en la única y simplicísima naturaleza divina. 
De esto se deducen varias consecuencias. Si las tres personas 
son un solo Dios, las tres son absolutamente iguales *, 

Se deduce también que todo lo que se dice de Dios, en 
sentido absoluto o substancial, se predica en singular de cada 
una de las personas y también de la Trinidad. La razón es la 
identidad de la esencia y de los atributos divinos: «Para Dios 
no es una realidad el ser, y otra el ser grande, porque en él 
se identifica el ser y la grandeza; y así como no decimos tres 
esencias, sino una, así tampoco decimos tres grandezas, sino 
una grandeza» ?””. 

Demuestra también Agustín la igualdad de las divinas 
personas por los conceptos de simplicidad e inmutabilidad, 
contrastándolos con la multiplicidad y mutabilidad. Lo que 
es grande por su mole, y no por su virtud“, es múltiple y 
consta de partes. Tal es el universo corpóreo, en el cual unas 
partes son mayores y otras menores, y siempre el todo es 
mayor que sus partes *. En la misma alma humana, aunque 
es substancia espiritual, y no se difunde su mole por los 
espacios, sino que está toda en el cuerpo y toda en cada 
una de sus partes, y el alma entera experimenta aun las sen- 
saciones locales, sin embargo, una cosa es en ella la actividad, 


2 Tbíd. 

% De Trin. VUI prol. 1. 
2 Tbíd., V 10,11. 

2% Cf. ibíd., VI 6,8. 

4 C£. ibíd, 
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otra la inercia, una la alegría y otra la tristeza. No es, pues, 
simple el alma con la simplicidad absoluta de Dios. Nada 
simple es mudable y toda criatura es mudable *. 

Por el contrario, Dios no es grande por su mole, sino por 
su virtud. Son idénticas en él la esencia y la existencia, ni se 
distingue la esencia de los atributos divinos *, 


10. Relaciones divinas 


Ante esta doctrina de la unidad simplicísima de Dios, 
y considerando la insistencia de Agustín en estudiar pri- 
meramente la naturaleza divina, varias cuestiones surgen 
a la mente. ¿No obstará la simplicidad y unicidad de Dios a 
la trinidad de las personas? Siendo Dios Trino y siendo cada 
una de las personas Dios verdadero, ¿no podremos decir 
que Dios es triple? ¿O serán las tres personas nada más que 
modos de la divinidad al estilo sabeliano? Si uno se acostum- 
brara a concebir la divinidad independientemente de las tres 
personas, ¿no llegaría uno gradualmente a imaginarla como 
una cuarta divinidad o un Dios personal, antes de ser Padre, 
Hijo, y Espíritu Santo? 

San Agustín sintió este peligro y, para atajarlo, negó que 
la divinidad tenga realidad alguna distinta de la realidad de 
las divinas personas, y desarrolló la teoría de las «relaciones 
divinas» para explicar la distinción en la Trinidad, apelando 
al principio (que más tarde se convertiría en axioma de es- 
cuela) de que «todo en Dios es uno, donde no hay oposición 
de relación». 

No deja Dios de ser simple por ser Trinidad. Decir que 
Dios es el Ser simplicísimo no equivale a afirmar que en la 
naturaleza divina subsista sólo el Padre, o sólo el Hijo, o sólo 
el Espíritu Santo, o sólo la Trinidad de nombre, como pen- 
saron los sabelianos. Estos términos son «relativos», dicen 
habitud el uno al otro e indican la distinción de las tres 
divinas personas. Dios es simple con respecto a sí mismo, no 
con relación a otro. 


«Esta Trinidad es un solo Dios y no deja de ser simple por 
ser Trinidad [...] Decimos que es simple porque lo que tiene 


2 C£. ibíd. 
% Cf. ibíd., VI 7 prol. 
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eso es, a excepción de la “relación” que cada persona dice a la 
otra [...] Por tanto, en aquello que se predica de sí mismo, y 
no de una a otra persona, es aquello que tiene: como decimos 
que es viviente por tener la vida, es más, por ser la misma 
vida» %, 


Basa San Agustín esta doctrina en el hecho de que el ser 
simple debe ser único e inmutable. 

Se deduce también de esta absoluta simplicidad de Dios 
que, aunque sea Dios Trinidad, en manera ninguna, «debe- 
mos imaginarlo triple»*. Decir que Dios es triple sería caer 
en el «triteísmo» y, puesto que no puede haber tres dioses 
iguales, ninguna de las tres personas sería Dios verdadero*, 


11. Identidad numérica de esencia 


No admitirá San Agustín que la divina esencia sea como 
una cuarta divinidad. «En Dios es una misma cosa ser y ser 
persona»”*. Pero esta afirmación suscita nuevas cuestiones: 
Si el ser se identifica con la persona y hay tres personas en 
la Trinidad [...], ¿por qué no hay tres dioses? O consideran- 
do otro punto de vista: «Si, en virtud de su inefable unión, 
los tres son un solo Dios, ¿por qué no son una sola perso- 
na?»*, ¿Por qué no llamar a estas tres realidades una per- 
sona, como decimos una esencia y un Dios, sino que afirma- 
mos la existencia de tres personas, siendo así que no decimos 
tres dioses o tres esencias? 

No radican estas dificultades únicamente en las consabi- 
das incertidumbres de los Padres, referentes a la terminolo- 
gía trinitaria. Bien se hable, según los griegos, de tres subs- 
tancias y una esencia, O de tres personas y una esencia O 
substancia, según las costumbres de los latinos *, lo inefable 
del misterio supera toda terminología humana. Cuando se 


4% De cív. Dei XI 10,1. 

4 De Trin. VI 7,9. 

6 Cf. ibíd., VI 8. 

* Tbíd., VIT 6,11. Inculca aquí el consabido axioma: «Todo en Dios es 
uno, donde no hay oposición de relación». Si bien es cierto que las personas 
divinas son constituidas por las relaciones de origen, estas relaciones son sub- 
sistentes y no se distinguen realmente de la esencia divina. 

% Tbíd., VI 4,8. 

* Cf. ibíd., VI 4,7-8. 
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nos pregunta, dice el santo, ¿qué cosa son estos tres?, nos 
afanamos por encontrar un nombre «genérico» o «específi- 
co» que abrace a los tres y nada se le ocurre al alma, porque 
la excelencia de la divinidad trasciende la facultad del len- 
guaje. «Hay más verdad en nuestro conocimiento de Dios 
que en nuestras palabras sobre él, y hay aún más verdad en 
la realidad de Dios que en nuestro conocimiento de él»?, 

Otra dificultad que nace de la terminología es pensar que 
el Padre, el Hijo y el Espíritu Santo son tres «especies» del 
género «esencia». Pero cuando, como en la Trinidad, la esen- 
cia es numéricamente una, no tiene especies bajo ella, como 
bajo un animal único no caben otras especies. Por tanto, en 
la Trinidad no se pueden usar los términos según género y 
especie. «Nosotros empleamos estos términos para indicar 
una realidad común e idéntica, pero nunca en el sentido de 
género y especie»”, 

Ni se pueden usar los términos esencia y persona en el 
sentido en que hablamos de tres estatuas formadas del mis- 
mo oro, pues una cosa es el oro y otra las estatuas. En las 
cosas de aquí abajo, un hombre solo no es lo que son tres 
hombres juntos, y dos son más que uno; y en estatuas de 
igual tamaño y solidez, más oro hay en las tres juntas que en 
una de ellas, y menos en una que en las dos restantes. Pero 
no es así en Dios, pues la esencia en el Padre, en el Hijo y 
en el Espíritu Santo juntos, no es mayor que en el Padre solo 
o en el Hijo solo, sino que las tres personas son iguales a 
cada una de ellas en particular. 

No se distinguen en la Trinidad las personas de la esen- 
cia, como se distinguen las estatuas del oro de que han sido 
formadas. «La esencia divina no es otra cosa que la Trini- 
dad». No se permite concebir la esencia en Dios como una 
«cuarta divinidad» distinta de las tres personas. Trata Agus- 
tín de explicar la diferencia entre la identidad específica y la 
identidad numérica, cuantitativa o matemática. Tres estatuas 
plasmadas del mismo oro son «específicamente» idénticas; 
las tres son de oro; pero no poseen «numéricamente» el 
mismo oro, y así tres son más que dos, y del oro pueden 
formarse otras estatuas, ni se identifica el oro con las esta- 
tuas. No ocurre lo mismo en la Santísima Trinidad. 


5 Ibíd., VIL 4,7. 
5 Tbíd., VII 6,11. 
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A fin de poder puntualizar con más precisión el pensa- 
miento de San Agustín en estas alturas trinitarias será conve- 
niente emplear algunos términos en «latín», que se prestan 
mejor para expresar tan delicadas distinciones. 

Es menester distinguir entre el ablativo de procedencia y 
el genitivo de posesión; entre las fórmulas: ex eadem essentía 
y eiusdem essentiae. Debido a la identidad real entre la esencia 
divina y las personas, no podemos decir que las personas sean 
ex eadem essentía, porque no es una cosa en la Trinidad la 
esencia y otra la persona. En las estatuas de oro, podemos 
hablar de tres estatuas formadas ex eodem auro, porque una 
cosa es el oro y otra la estatua. Dígase lo mismo hablando de 
tres hombres, que se dicen ser una natura, vel eiusdem natu- 
rae. De ellos se puede decir también que son ex eadem natura; 
no se identifica la naturaleza específica con la unidad numéri- 
ca de cada hombre, y de la misma naturaleza pueden surgir 
otros tres hombres más. Pero, «en aquella Trinidad no es po- 
sible pueda existir otra persona más ex eadem essentia» *. 

No emplea San Agustín el término «identidad numérica» 
para cualificar la unidad esencial de las tres divinas personas, 
pero este concepto fluye necesariamente de su insistencia en 
negar en la Trinidad toda predicación genérica o específica. 
Las tres divinas personas son un solo Dios, luego las tres 
subsisten en la misma e idéntica naturaleza divina”, 


12. Imagen de la Trinidad en el alma humana 


Agustín es un teólogo y es también un místico. Como 
teólogo ha formulado el misterio trinitario según la regla de 
fe, y se ha esforzado en iluminarlo con su genio prodigioso. 
Como contemplativo anhela profundizar más en el conoci- 
miento del Dios que ama, sabiendo que, aunque es incom- 
prensible, Dios no es incognoscible, porque «la fe busca, el 
entendimiento encuentra» ”*. 

Viene bien a este propósito una página bellísima en el 
libro 15 del De Trinitate. Trata de conciliar dos textos de la 
escritura aparentemente contrarios. Los salmos dicen: «Alé- 


2 Tbíd. 
% Cf. ibíd. 
% Tbíd., XV 2,2. 
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grese el corazón de los que buscan a Dios; buscad siempre su 
rostro» (Sal 104,3-4). Por otra parte, exhorta el profeta Isaías: 
«Invocad a Dios tan pronto como lo encontréis» (Is 55,6). 

Comenta el santo: «Parece como si lo que siempre se 
busca nunca se encuentra. ¿Cómo, pues, ha de alegrarse y no 
sentir tristeza el corazón de los que buscan, si no pueden 
encontrar lo que buscan?». Se pregunta Agustín: «Si en la 
búsqueda puede ser encontrado, ¿por qué dice: ¿Buscad 
siempre su rostro? ¿Se ha de seguir buscando una vez encon- 
trado?». 

Agustín, teólogo y místico, ofrece dos respuestas: teoló- 
gica la una, de carácter moral la otra. La primera está basada 
en el reconocimiento sabio de la sublime inefabilidad de los 
misterios divinos: «Así se han de buscar las realidades in- 
comprensibles, y no crea que no ha encontrado nada el que 
comprende lo incomprensible que es lo que busca»”. En 
segundo lugar, esta búsqueda del sumo bien es ya un acto de 
amor que perfecciona al hombre, el cual adelanta en la vir- 
tud al no cejar en su empeño de buscar tan grande bien, pues 
«se le busca para que sea más dulce el hallazgo, y se le en- 
cuentra para buscarlo con mayor avidez»”*, 

En De Trinitate, Agustín va en busca afanosa de analo- 
gías y de ternarios en las criaturas, y sobre todo en la mente 
del hombre, anhelando hallar «vestigios de aquella Trinidad 
suprema que nosotros buscamos cuando buscamos a Dios»””. 

La ruta a seguir, escribe el P. Luis Arias, «es el autoco- 
nocimiento y la plegaria»”. Espera Agustín que el Dios a 
quien busca «venga en mi ayuda para que mi trabajo no sea 
estéril» >. 


13. Primera trilogía 


Ya al escribir las Confesiones había ponderado el valor 
de la terna esse, nmosse, velle, con relación a la Trinidad. 
«¿Quién será capaz de comprender la Trinidad?». 


” Tbíd. 

2 Tbíd. 

7 Tbíd., XV 2,3. 

% L, Arias, en Obras completas de San Agustín. V: Escritos apologéticos 
(2.0): La Trinidad (BAC, Madrid *1985) 52. 

% De Trin. XV 2,2. 
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Aun reconociendo cuán diferentes son «de aquella Trini- 
dad» invita a los hombres a conocer en sí mismos estas tres 
cosas: ser, conocer y querer. 


«Porque yo soy, y conozco, y quiero [...] Vea, por tanto, 
quien pueda, en estas tres cosas, cuán inseparable sea la vida, 
siendo una la vida, y una la mente y una la esencia [...] Y 
cuando hubiere hallado algo en estas cosas y hubiese hablado, 
no por eso piense haber encontrado ya aquello que es incon- 
mutable sobre todas las cosas, y existe inconmutablemente, y 
conoce inconmutablemente, y quiere inconmutablemente. 

Ahora bien, si es por hallarse allí estas tres cosas por lo que 
se da la Trinidad, o si estas tres cosas se hallan en cada una de 
las Personas, de modo que estas tres cosas sean de cada una de 
las Personas [...], ¿quién podrá explicarlo de algún modo? 
¿Quién se atreverá temerariamente a definirlo de algún 
modo?»%, 


14. Segunda trilogía 


La siguiente imagen de la Trinidad la encuentra en el 
alma humana, la cual se conoce y se ama. Desarrolla Agustín 
su argumento progresivamente. «Cuando amo algo existen 
tres cosas: yo, lo que amo y el amor». En lenguaje de escuela 
diríamos que hay tres «términos»: el sujeto que ama, el ob- 
jeto amado y el amor: amans, quod amatur, et amor. Pero, 
repara el santo, cuando uno se ama a sí mismo, tenemos tan 
sólo dos términos: el amor y lo que es amado. ¿Dónde está 
la Trinidad? Ubi ergo, Trinitas?2*. No tarda en encontrar el 
tercer término: es el «conocimiento», porque el alma no pue- 
de amarse si no se conoce: «¿Cómo amar lo que ignora?» *, 
Tenemos, pues, tres términos: el alma, su conocimiento y su 
amor: mens, notitía, amor”. 

Pero, ¿dónde halla la unidad? Para que esta «terna» que 
Agustín encuentra en el alma sea imagen de la Trinidad «ha 
de expresar la naturaleza del alma y ser una vida en tres 
términos» *. En los n.471-476 de nuestro Enchiridion aduci- 
mos los textos donde Agustín desarrolla su argumento. Tan 


€ Conf. X0I 11,12; ef. De civ. Dei XI 26. 
él De Trin. IX 2,2. 

6 Tbíd., IX 3,3. 

% Tbíd., IX 4,4. 

6* L, ARIAS, o.c., 464, 
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sólo indicamos aquí la línea que sigue en su argumentación. 
El alma, su amor y su conocimiento son «como tres cosas», 
pero las tres son «una unidad», y cuando son perfectas, es 
decir, cuando uno se conoce y se ama de modo perfecto, sin 
exceso ni defecto, las tres son iguales. Las tres pertenecen a 
la categoría de substancia. El conocimiento y el amor no son 
accidentes, no radican en el alma como en un sujeto. Aunque 
tienen razón de relación mutua, en sí son substancia. 

No se puede, sin embargo, hablar de tres substancias, 
porque son términos «relativos». Afirma que estos tres térmi.- 
nos son de la misma substancia, más todavía, son una substan- 
cia. Los tres son inseparables, pero sin mezcla ni confusión. 


«Y si bien cada una tiene en sí subsistencia, mutuamente 
todas se hallan en todas, ya una en dos, ya dos en una y, en 
consecuencia, todas en todas [...] Y están recíprocamente unas 
en otras: el alma que ama está en su amor; el amor, en la noticia 
del que ama, y el conocimiento, en el alma que conoce»*., 


Como ya notamos arriba, en la teología trinitaria no se 
puede exagerar la importancia de la teoría de las «relaciones 
divinas» para ilustrar tanto la unidad de la naturaleza divina 
como la pluralidad de personas. La teología es deudora a San 
Agustín en su desarrollo de esta teoría que se convirtió en el 
axioma: «Todo en la Trinidad es uno donde no hay oposi- 
ción de relación». Como lo haría la teología en siglos subsi- 
guientes, San Agustín enseñó que la esencia o naturaleza es 
el principio de la unidad divina, siendo las relaciones de 
«paternidad», «filiación» y «espiración pasiva» el principio 
de la pluralidad de personas. Aunque nos dice que hay 
cuatro relaciones en la Trinidad, hay solamente tres perso- 
nas, porque la «espiración activa» es común al Padre y al 
Hijo, ya que no se oponen mutuamente en cuanto espiran al 
Espíritu Santo”. De ahí la doctrina de que el Padre y el Hijo 
son «un principio», no «dos principios» del Espíritu Santo *, 


6 De Trin. 1X 5,8. 

6 C£ De Trin. VII 6,12. 

Ep. 238,2,14. 

é8 C£ De Trin. XIV 14,15; ibíd., VI 5,7. 


60 Teología de San Agustín 


15. Tercera trilogía 


Halla Agustín otra trilogía «de relieve más acusado» 
—evidentior trinitas— en las tres facultades del alma: memo- 
ria, entendimiento y voluntad ?. Estas tres facultades no son 
tres substancias, sino una substancia, «así como no son tres 
vidas sino una vida; no tres mentes, sino una sola mente; no 
tres substancias, sino una sola substancia»””. Son tres, sin 
embargo, por razón de las relaciones recíprocas. Así, escribe 
Agustín: 

«La memoria”*, como vida, razón y substancia, es en sí algo 
absoluto; pero en cuanto memoria tiene sentido relativo. Lo 
mismo se puede afirmar por lo que a la inteligencia y a la 
voluntad se refiere, pues se denominan inteligencia y voluntad 
en cuanto dicen relación a algo»”. 


Ve San Agustín en el alma una imagen de Dios Trino y 
uno [...]. Reconoce el santo que la imagen no es perfecta; 
impar imago, la llama, «pero imagen al fin»”. Resume la 
conclusión de Agustín el P. Arias con estas palabras: «Com- 
prender, recordar y amar son tres actos y una esencia, tres 
términos en un alma, como tres relaciones distintas de una 
misma substancia» ”*, 

En nueve capítulos dedicados al estudio de Dios trino en 
nuestro Enchiridion, presentamos amplía documentación so- 
bre estos y otros temas específicos que son materia del tra- 
tado de Dios Trino en la teología dogmática ”. 

Cerramos esta materia con las palabras de San Agustín 
que ponen fin a su obra De Trinitate: 


«Señor, Dios uno y Dios Trinidad, cuanto con tu auxilio 
queda dicho en estos mis libros conózcanlo los tuyos; si algo 
hay en ellos de mi cosecha, perdóname tú, Señor, y perdónen- 
me los tuyos. Así sea»”. 


6 Tbíd., XV 3,5. 

7 Tbíd., X 11,18. 

12 Habla San Agustín de la memoria intelectiva, no sensitiva. 
2 De Trin. X 11,18. 

2 Tbíd., X 12,19. 

7% L, Arras, o.c., 66. 

75 F, MORIONES, Encbiridion..., 0.c., n.334-481. 

16 De Trin. XV 28,51. 


CAPÍTULO V 


DIOS CREADOR 


1. Introducción 


San Agustín prestó extraordinaria atención al libro del 
Génesis, dedicando no menos de tres de sus obras a la inves- 
tigación de la narración sobre la creación del mundo, y del 
hombre en particular. 

Todavía neófito en exégesis bíblica, y probablemente en 
Tagaste, luego de su vuelta de Italia, escribió la obra Génesis 
contra los maniqueos (h.388-390), con el fin de refutar los 
argumentos de los maniqueos sobre la creación. Ante las di- 
ficultades de la interpretación literal, recurre con frecuencia 
a la interpretación alegórica. Califica esta obra de «laboriosa 
y dificilísima»*. 

No habían pasado muchos años, y ya ordenado de sacer- 
dote, intentó por los años 393-394 la interpretación literal 
del Génesis con su obra: De Genesi ad litteram liber imper- 
fectus: Confiesa, sin embargo, que pronto cesó en su empe- 
ño. «Mi inexperiencia en la exposición de las Escrituras su- 
cumbió bajo el peso de carga semejante»?. 

La siguiente obra se titula De Genesí ad litteram libri X11. 
Es considerada como «una de las más importantes de San 
Agustín»?, y fue escrita siendo ya obispo*. Escribe el P. Teo- 
doro C. Madrid: «La razón de esta obra está en la necesidad 
de demostrar que es posible la interpretación literal del 
Génesis sin caer en los errores de los maniqueos»?, Recono- 
ce, sin embargo, el santo que «en esta obra hay más interro- 
gantes que respuestas, y de las respuestas, muy pocas son 


! Retr. 1 18. 

2 Tbíd. 

? A. TRAPE, «San Agustín», en A. Dr BERARDINO (dir.), Patrología, IT (BAC, 
Madrid *2001) 405. 

1 Cf. Retr. 118. 

? T. Calvo MADRoD, en Obras completas de San Agustín. XL: Escritos varios 
(2.9 (BAC, Madrid 1995) 713. 
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seguras, y las demás están como para que sean examinadas 
de nuevo». 

Demuestra también Agustín su interés en el Génesis por 
los esfuerzos que dedicó a su interpretación en los libros 
XI-XIH de las Confesiones, y XI-XU de La Ciudad de Dios. 


2. Tú, Señor, las hiciste 


Empieza San Agustín afirmando, como filósofo y como 
teólogo, el hecho de la creación por Dios del cielo y de la 
tierra. «Por eso somos, porque hemos sido hechos»”. Éste es 
el clamor de la creación; el cielo y la tierra claman «que han 
sido hechos, porque se mudan y cambian». Debido a su li- 
mitación y mutabilidad, las criaturas no tienen la razón de 
ser en sí mismas. Da otra razón Agustín: «No éramos antes 
de que existiéramos, para poder hacernos a nosotros mis- 
mos»*. Obstaría el principio de contradicción, porque debe- 
rían ser para poder crear, y a la vez no ser, para ser creados. 

En su calidad de teólogo, Agustín quiere más respuestas: 
«¿Cómo hizo el Señor el cielo y la tierra?, Tú dijiste, y las co- 
sas fueron hechas [...] Y con tu palabra las hiciste»”. «Pero, 
¿cómo la dijiste?»*”. La indagación conduce a Agustín a iden- 
tificar las palabras «en el principio» del evangelio de San Juan 
(Jn 1,1) con el Principio, el Verbo, el Hijo de Dios, coeterno 
con el Padre, por quien fueron hechas todas las cosas tempo- 
rales: «En este Principio, ¡oh Dios!, hiciste el cielo y la tierra, 
en tu verdad, en tu Hijo, en tu virtud, en tu sabiduría»*'. 

Exhibiendo una de las características de su teología, 
Agustín recurre a la regla de fe, a la Escritura canónica que 
es obra del Espíritu Santo: «Sobre la creación del mundo 
por Dios, en nadie creemos con más seguridad que en el 
mismo Dios. ¿Y dónde lo hemos oído? En parte alguna mejor 
que en las sagradas escrituras, donde dijo un profeta: “Al 
principio Dios creó el cielo y la tierra”» (Gén 1,1) ”. 

5 Retr. 11 24,1. 

7 Conf. XI 4,6. 

3 Ibíd. 

? Ibíd., 5,7. 

19 Tbíd., 6,8. 

3 Tbíd., 6,8; 7,9; 9,11. Recuérdese que, como vimos en el capítulo anterior, 
el doctor de la Trinidad arguye a favor de la divinidad del Verbo por haber 


sido creadas todas las cosas por él. 
2 De cív. Dei X1 4,1. 
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¿Qué implica el misterio de la creación? ¿Qué entiende 
San Agustín por la creación ex níbilo? Oigámosle: «Cuando 
se responde “de la nada”, ¿qué otra cosa se responde sino 
que ninguna materia prima existió que él no haya hecho [...], 
que no tenía materia de donde hacerlo y, sin embargo, lo 
hizo porque quiso?»*, Contra el dualismo, que defendería 
la existencia de una materia preexistente y eterna, negando la 
creación ex nibilo, Agustín es firme en sostener que, en bue- 
na metafísica, todas las cosas reciben su ser de Dios, incluso 
la materia informe**, 

La creación es obra exclusiva de Dios, porque exige un 
poder omnipotente. Ni los hombres, ni los ángeles pueden 
crear '”. Como operación ad extra que es, Dios Trino fue 
libre en la creación; creó porque quiso, y porque es bueno. 
Citamos un texto bello: 


«“El Señor hizo en el cielo y en la tierra, en el mar y en todos 
los abismos, todas las cosas que quiso” (Sal 134,6). Indudable- 
mente, debemos retener y creer que todo lo que hay en el cielo, 
en la tierra, en el mar y en todos los abismos fue hecho por 
Dios [...] No se vio obligado a hacer todo lo que hizo, sino que 
hizo todo lo que quiso. La causa de todo lo que hizo es su 
voluntad. Tú construyes la casa, porque, si no quieres hacerla, 
te quedas sin morada; la necesidad te obliga a construirla, no 
el libre querer. Te haces el vestido porque, si no lo hicieses, 
andarías desnudo; luego la necesidad te impele a hacer el ves- 
tido, no la libre voluntad. Plantas el monte de viñas, siembras 
la semilla, porque, si no lo haces, no tendrías alimentos; todas 
estas cosas las haces forzado por la necesidad. Dios obró por 
bondad; no necesitó nada de lo que hizo; por eso hizo todo lo 
que quiso»**, 


3. La creación y el tiempo 


Se preguntan algunos: ¿Qué hacía Dios antes que hicie- 
se el cielo y la tierra? Agustín tiene dos respuestas. Basán- 
dose en los conceptos de tiempo y eternidad, responde el 
filósofo de Hipona. Acusa de ineptitud a los que hacen tal 


2 Ad Oros. 2,2; 3,3. 

M Cf. De fide et symb. 2,2-3. Véase la nota de C. BasEvi, en Obras como- 
pletas de San Agustín. XXXIX: Escritos varios (1. (BAC, Madrid 1998) 389. 

B Cf. De symb. 3,6; De Trin. XIV 12,15; De gen. ad litt. IX 15,26; ibíd., 
15,28. 

16 En. in ps. 134,10; cf. De gen. c. manicb. 12,4; De div. quaest. 83, 28. 
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pregunta, porque ella carece de sentido. En la inmutable y 
siempre presente eternidad, no existen términos tales como 
«antes» y «entonces». Tales términos hacen relación al tiem- 
po, y no había tiempo hasta que Dios hizo el cielo y la tierra, 
y con ellos el tiempo. 

Aunque personalmente en desacuerdo con ella, relata San 
Agustín otra respuesta que bromeándose dio alguien: «Pre- 
paraba los castigos para los que escudriñan las cosas altas» ””, 

Bien conocida es la larguísima disquisición filosófica que 
hizo Agustín sobre la noción del tiempo en las Confesiones '*. 

Su idea sobre el tiempo es coincidente con la definición 
aristotélica: «El tiempo tiene que ver con el movimiento, pero 
no es el movimiento»?”; «si no hubiera movimiento alguno 
de la criatura, espiritual o corporal, en el que a através del 
presente el futuro sucediera al pasado, no habría tiempo al- 
guno»”” «una cosa es el movimiento del cuerpo y Otra aque- 
llo con que medimos su duración»”. Su doctrina de que la 
creación se realizó en el tiempo, o más bien «con el tiempo», 
descansa sobre su concepto de la naturaleza del tiempo, 
contrastado con la noción de eternidad. Sintéticamente lo 
avanza y resume en el De genesí ad litteram: «Con los movi- 
mientos de los seres creados comenzaron a correr los tiem- 
pos, por lo que es vano el intento de buscar los tiempos antes 
de existir las criaturas, tanto como buscar los tiempos antes 
del tiempo»”. Añade en el De Civitate Det: 


«Si es recta la distinción de eternidad y del tiempo, ya que 
el tiempo no existe sin alguna mutabilidad sucesiva, y en la 
eternidad no hay mutación alguna, ¿quién no ve que no habría 
existido el tiempo, si no hubiera sido formada la criatura, que 
sufriera algún cambio, algún movimiento? Ese cambio y movi- 
miento ceden su lugar y se suceden, no pudiendo existir a la 
vez, y en intervalos más breves o prolongados dan origen al 
tiempo [...] Si además las sagradas letras, sumamente veraces, 
de tal manera afirman que al principio creó Dios el cielo y la 
tierra, que nada existía antes, puesto que se diría que había 
hecho antes de hacer lo que hizo, sin duda no fue hecho el 
mundo en el tiempo, sino “con el tiempo” [...], puesto que no 


Y Conf. X1 10,12; cf. ibíd., XI 11,13; 12,14; 13,25. 
18 Conf. X1 c.10-30. 

9 Comf X1 24,31. 

2 De gen. ad litt. V 5,12. 

2 Conf. XI 24,31. 

2 De gen. ad lit. V 5,12. 
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había criatura alguna, por cuyos movimientos mudables se rea- 
lizase el tiempo»?. 


Escudriña San Agustín la posibilidad de un mundo «eter- 
no» y «creado» a la vez, y lo cree contrario a la razón. Se 
basa en los mismos conceptos de eternidad y de tiempo. 
Todas las criaturas, incluyendo los ángeles, son contingentes 
y mudables; por tanto, «no pueden ser coeternos con la eter- 
nidad inmutable» de Dios*. 

Arguye también Agustín contra los razonamientos de al- 
gunos filósofos que se imaginaban un mundo eterno, en que 
las obras de Dios estarían sometidas a una serie interminable 
de ciclos cósmicos, o círculos giratorios (volubiles circuitus), 
más bien que soñar en un Dios ocioso y en eterno reposo. 

Bien persuadido está Agustín del misterio de la creación. 
Se engañan estos filósofos, afirma, cuando «quieren medir 
con las dimensiones de la inteligencia humana, cambiante y 
angosta, la inteligencia divina absolutamente inmutable, 
capaz de abarcar cualquier infinitud [...], sin cambiar de 
pensamiento»”. 

Una vez más Agustín recurre en busca de luz a la fe y con 
el apoyo de una sana filosofía rebate los argumentos de tales 
filósofos. «Nuestra fe no nos permite creer en Dios en estado 
distinto cuando está en reposo, de cuando está operando»?”, 
Lo que dijera en las Confesiones, lo repite ahora en la Ciudad 
de Dios: en la eternidad de Dios inmutable no hay «antes» ni 
«después»; no hay diversos estados en él; no cambia de con- 
sejo al hacer una obra nueva; por un decreto eterno, creó el 
mundo en el tiempo. En palabras de Agustín, «para una obra 
nueva puede aplicar un plan no nuevo, sino eterno»””, 

Es en esta coyuntura cuando Agustín expresa la trascen- 
dencia divina con frases paradójicas como éstas: «El sabe 
obrar estando en reposo, y estar en reposo cuando obra»*, 
Elocuentes a este respecto son estas expresiones en las Con- 
fesiones: «Siempre obrando y siempre en reposo; amas y no 
tienes pasión; mudas de obra, pero no de consejo»”, Siendo 


2 De civ. Dei XI 6. 

2 Tbíd., XII 15,1-2. 

2 De civ. Der XI 17,2. 

2 TIbíd. 

2 Tbíd. 

22 ¿Novit quiescens agere, et agens quiescere» (ibíd.). 
2 Conf 14. 
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Dios un Ser infinito es acto puro sin mezcla posible de po- 
tencialidad, y consiguientemente, es ilimitado e inmutable. 
Por un designio eterno decretó crear en el tiempo, sin sufrir 
cambio alguno. 

Continúa San Agustín haciendo teología. Dios creó todo 
según las razones eternas en su mente divina. Su conocimien- 
to es eterno, no temporal, Oigamos a Agustín: 


«Sin principio preconoce todas las cosas temporales futuras 
[...] Todas sus criaturas, espirituales y corporales, existen por- 
que él las conoce, no porque existen las conoce. No ignoró las 
cosas que había de crear; y porque las conoció las creó; no 
porque las creó las conoció [...] Así está escrito en el Eclestás- 
tico: “Antes de ser creadas, todas las cosas ya eran para él 
conocidas” (Eclo 23,29)»?”. 


4. Interpretación del Hexamerón 


En frase de Portalié, la teoría de San Agustín sobre el sig- 
nificado de los seis días del Génesis, manifiesta la amplitud y 
originalidad de la exégesis agustiniana acerca del dificilísimo 
problema de la creación del mundo”'. Fue principalmente en 
sus obras contra los maniqueos, arriba mencionadas, especial- 
mente en De genesi ad litteram, donde expuso su pensamiento 
sobre la interpretación del Hexamerón. 

En muy sucintas frases resumimos la mente de Agustín. 
La narración del Génesis de la creación en seis días, no se ha 
de tomar literalmente. Los seis días no son días solares como 
los nuestros, «ni denotan intervalos de tiempo, sino el orden 
causal de las cosas»??. Los días se computan «desde la ma- 
ñana hasta la mañana»?. 

Puesto que la «luz» no puede existir antes de la existen- 
cia del sol, interpreta Agustín la luz creada en el primer día 
como una luz «espiritual», a saber, la substancia angélica. El 
día, por tanto, significa el conocimiento que tienen los ánge- 
les de sí mismos y de las demás cosas, bien sea en sí mismos 
(cognitio vespertina) o en el Verbo, que es la causa ejemplar 


% De Trim. XV 13,22; cf. Ad Oros. 8,9; De dív. quaest. 83, 46,2; De gen. 
ad litt. Y 14,32; 15,33. 

31 E, PorTAL1É, A guide to the thought of St. Augustine (Henry Regnery 
Co., Chicago 1960) 136. 

2 De gen. ad litt, V 5,12. 

2 De gen. ad litt. imp. 7,28. 
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de todas las cosas (cognitio matutina). Esta segunda es mu- 
cho más perfecta que la primera, por lo cual la primera se 
denomina «noche». El mismo día se repite «seis veces», en 
cuanto que un único conocimiento angélico (primmus dies), 
especifica otras tantas clases de criaturas ?*, 

¿Creyó San Agustín que todo el universo había sido crea- 
do «simultáneamente»? La evidencia no deja lugar a duda. 
En su exégesis bíblica con frecuencia recurre al texto de 
Eclo 18,1: Quí vivit in aeternum, creavit omnia simul. Escri- 
ben acertadamente Nácar-Colunga: «En este texto pretendía 
apoyar San Agustín su concepción de que Dios había creado 
todas las cosas a la vez y que los seis días tenían solamente 
un valor literario»?, De acuerdo con la opinión común entre 
los Padres, quienes interpretaban el Hexamerón en el sentido 
de que todas las cosas fueron creadas al mismo tiempo?*, San 
Agustín también se respaldó en la versión latina e interpretó 
el adverbio simul por una simultaneidad de tiempo, incons- 
ciente de que en la versión en griego de los Setenta, dicho 
adverbio equivaldría a paríter, esto es, «igualmente», y se 
refiere a la universalidad de la creación: todas las cosas, sin 
excepción ninguna. 

De acuerdo con su interpretación del texto del Eclesiás- 
tico, Agustín reitera que Dios creó todas las cosas a la vez, 
«al mismo tiempo»””, y que no se pueden entender en sen- 
tido literal los seis días de la creación. En realidad, la acción 
creadora de Dios fue instantánea y los seis días corresponden 
a un momento indivisible en que todo fue creado”, De ahí 
que rechace la idea de una ulterior creación, e interprete el 
«descanso» de Dios en el sentido de que ya no crea «nuevas» 
criaturas, sino que administra las ya creadas”. 

Confiesa humildemente San Agustín la enorme dificultad 
de la tarea que trae entre manos, al querer descifrar el mis- 
terio de la creación, y ofrece sus puntos de vista, sin perjuicio 
hacia otra exposición mejor, invitando al lector a abrazar la 
que prefiera *, 


% Cf. De gen. ad litt. IV 22,39; ibíd., 25,56; 23,40. 

2 E, NACArR - Á. COLUNGA, Sagrada Biblia (BAC, Madrid 1965) 849. 

36 S. J. GrañowsKt, The all-present God. A study in St. Augustine (B. Herder 
Book Co., St. Louis, MO 1953) 198. 

7 De gen. ad litt. TV 23,52. 

8 De civ. Dei X1 9. 

” De gen. ad litt. IV 12,22. 

% Ibíd., 1 20,40. 
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La dimensión «ascética» de los «seis días» y del «descan- 
so» en el «séptimo» la expusimos en el capítulo II. 


5. Razones seminales 


Da Agustín un paso adelante. Su teoría de la creación 
simultánea e instantánea de todas las cosas quando factus est 
dies*!, no quiere decir que Dios creara el mundo en el estado 
de organización de que goza al presente. Distingue entre la 
«creación» propiamente dicha, en la que Dios creó la materia 
ex nibilo, y la «formación» o desarrollo de la creación, que 
sería un proceso sucesivo, y se referiría a la narración en que 
el Génesis relata día por día las obras de Dios. «En cambio, 
la primera, simultánea y momentánea, estaría significada por 
el primer versillo del Génesis: “En el principio creó Dios el 
cielo y la tierra”»*, 

Para explicar esta doble acción divina introduce San Agus- 
tín la «profunda teoría de las razones seminales»*. Ve los cie- 
los y la tierra del versículo primero del Génesis creados poten- 
tialiter atque causaliter*, o quasi in semine, comparando el 
mundo a la semilla que «se convierte en árbol frondoso»?, 

¿Cuál es la naturaleza de las rationes seminales? Concibe 
San Agustín los elementos primitivos del mundo a manera 

e «fuerzas y energías» otorgadas por Dios, a fin de que se 
realice lo que él crea, en este o aquel momento, de esta o la 
otra manera”, Afirma Agustín: «Todos los seres están origi- 
naria y primordialmente contenidos en la urdimbre maravi- 
llosa de los elementos y les basta encontrar un ambiente 
propicio para manifestarse»*. Luis Arias lo interpreta y ar- 
ticula en lenguaje científico moderno: «Todas las cosas han 
sido creadas por Dios en una especie de contextura proto- 
plasmática de elementos seminales; pero sólo cuando se dan 
condiciones ambientales propicias logran germinar. Esta con- 
textura está integrada por las razones protozoicas latentes en 


* Tbíd., V 23,45. 

* Ibíd., V 23,46; véase también A. CusroDIo VEGA, en Obras completas de 
San Agustín. 1: Las confesiones (BAC, Madrid $1991) 550. 

% L. Arras, en Obras completas de San Agustín, o.c. V, 35. 

E De gen. ad litt, V 23,45. 

? De gen. c. manich. 17,11; cf. De Trin. 11 8,13. 

6 De Trin. 1 9,16. 


* Tbíd. 
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los gérmenes»*, Al exponer el contenido del libro II del De 
Trinitate, el mismo Arias escribe: 


«Lo que nuestros ojos contemplan en el espacio es manifes- 
tación visible de las ocultas razones seminales, de cuyas leyes 
morfogenéticas dependen las variadas proporciones de los se- 
res, pues el mundo está grávido de causas biodinámicas. En el 
orden de la naturaleza, estas razones seminales son como ener- 
gías latentes en la contextura primordial de los gérmenes, y en 
un orden trascendente, predisposiciones pasivas en manos del 
Hacedor supremo» ?”. 


No nos detenemos a exponer otras cuestiones colaterales 
acerca de la naturaleza y funciones de las razones seminales, 
tales como su posible relación con la teoría de la evolución”. 
Queremos tan sólo responder a una pregunta: ¿Por qué in- 
trodujo San Agustín la teoría de las razones seminales? 

Responden los autores que no fue por razones filosóficas, 
para poder explicar más fácilmente la creación; ni por razo- 
nes teológicas, para exponer la transmisión del pecado origi- 
nal. Lo fue meramente por razones exegéticas. Habiendo . 
interpretado el texto de Eclo 18,1 en sentido de creación 
«simultánea», creyó hallar en esta teoría un medio que faci- 
litara la concordancia con la narración mosaica””, 


6. Buscando el origen del mal 


Habiendo creado Dios todas las cosas buenas”, ¿de dón- 
de procede el mal? El problema del mal atormentó a San 
Agustín desde muchos años antes de su conversión. «Y bus- 
caba el origen del mal y no hallaba su solución»”. Leamos 
al santo: 


«Buscaba yo el origen del mal, pero buscábalo mal, y ni 
siquiera veía el mal que había en el mismo modo de buscarlo 
[...J, y decía: He aquí a Dios y he aquí las cosas que ha creado 


18 L. ARIAS, o.c., 259. 

% Tbíd., 35; cf. De Trin. TI 9,16. 

* Pueden verse en nuestro Enchiridion..., o.c., n.531-548. 

2% Cf. J. P. Maner, St. Augustine's defense of the Hexameron against the 
Manicheans (Pont. Univ. Gregoriana, Roma 1946) 18; M. J. McKeouGH, The 
meaning of the «rationes seminales» in St. Augustine. Diss. (Catholic University 
of America, Washington, DC 1926) 99. 

2 De gen. ad litt. VI 26,37. 

2 Conf. VU 7,11. 
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Dios, y un Dios bueno, inmenso e infinitamente más excelente 
que sus criaturas; mas como bueno, hizo todas las cosas bue- 
nas. Pero si esto es así, ¿dónde está el mal y de dónde y por 
qué parte se ha colado en el mundo? ¿Cuál es su raíz y cuál su 
semilla? ¿Es que no existe en modo alguno? Pues entonces, 
¿por qué tememos y nos guardamos de lo que no existe? Y si 
tememos vanamente, el mismo temor es ya ciertamente un mal 
que atormenta y despedaza sin motivo el corazón [...] Por 
tanto, o es un mal lo que tememos o el que temamos es ya un 
mal. ¿De dónde, pues, procede éste, puesto que Dios bueno 
hizo todas las cosas buenas? El mayor y sumo bien creó los 
bienes menores; creador y criaturas son todos buenos. ¿De 
dónde viene el mal?»”, 


Agustín meditó mucho sobre el origen del mal. Fruto de 
sus meditaciones fueron sus «diversas publicaciones en las 
que expuso las líneas fundamentales de su sistema filosófico 
y teológico», encaminadas a solucionar el problema de la 
naturaleza y origen del mal”. 

Hacia el año 405 escribió su opúsculo De natura boni 
contra los maniqueos, los cuales hallaban fácil solución al 
problema del mal con su doctrina de dos principios absolu- 
tos de los que todo se origina: un principio del bien, origen 
de todos los bienes, y un principio malvado, de donde todos 
los males se derivan ?, 

El mismo Agustín describe en las Retractaciones el con- 
tenido de su obra: 


«Tengo un libro sobre La naturaleza del bien, contra los 
maniqueos, donde demuestro que Dios es una naturaleza in- 
mutable y el bien sumo, y que por él son buenas las demás 
naturalezas, espirituales o corporales, en tanto en cuanto son 
naturalezas. Y qué es y de dónde procede el mal, y cuántos 
males ponen los maniqueos en la naturaleza del bien y cuántos 
bienes en la naturaleza del mal, naturalezas que ha inventado 
su error»”. 


Indagado que hubo las raíces de los errores maniqueos, 
y bien anclado en su fe católica, Agustín muestra su genio 


% Tbíd., VU 5,7. 
% Y, CapánaGa, en Obras completas de San Agustín. YI: Escritos filosóficos 
(2.9 (BAC, Madrid *1982) 862. 
% De haer. 46,2; cf. T. CaLvo MADRID, en Obras completas de San Agustín. 
XXXV TIT: Escritos antiarrianos y otros herejes (BAC, Madrid 1990) 70, nota. 
Retr. 11 9, 
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metafísico, sentando los principios en que se basa la refuta- 
ción de quienes fueron sus correligionarios, en los años de 
profesor en Cartago, aunque tan sólo fuera en la categoría de 
«oyente», y nunca de «elegido»”, 

Observa, en primer lugar, la inconsistencia de los mani- 
queos en sus razonamientos, porque atribuyen muchos bienes, 
tales como la fuerza, la salud, la inteligencia a lo que ellos lla- 
man «la naturaleza del sumo mal», y, por otra parte, asignan 
innumerables males, como la pobreza, la enfermedad, la muer- 
te, a lo que ellos denominan «el sumo o soberano Bien»?”, 

Contra el principio del dualismo maniqueo, Agustín pro- 
clama «un solo y único principio» de toda la creación. La fe 
y la filosofía de participación enseñan a Agustín que este 
principio es Dios, el Bien Supremo e inmutable, de quien 
proceden todas las criaturas espirituales y corporales, no por 
emanación, sino por creación. De lo contrario serían iguales 
a Dios, de la misma naturaleza que Dios e inmutables como 
Dios. Dice Agustín: «Han sido hechas por él, no son lo que 
él es». Por el contrario, tienen su origen en Dios por crea- 
ción de la nada. Están por tanto sometidas «a la mutabilidad 
y al cambio». No han sido engendradas, sino que tienen en 
Dios su principio o causa eficiente, pero participan del sumo 
Bien, «según la escala de seres», 

Síguese de esto que «toda naturaleza, en sí misma consi- 
derada, es siempre un bien: no puede provenir más que del 
supremo y verdadero Dios, porque todos los bienes, los que 
por su excelencia se aproximan al sumo Bien y los que por 
su simplicidad se alejan de él, todos tienen su principio en el 
Bien supremo»”*”, 

¿Cómo participan los seres, siendo todos buenos por 
naturaleza, del Supremo Bien que es su Dios Creador? ¿En 
qué consiste el bien metafísico de los seres creados? Introdu- 
ce San Agustín la filosofía de «participación», con su tríada 
de modus, species, ordo, para expresar una triple relación de 
las criaturas con la Trinidad. Oigamos a Agustín: 


«Nosotros los cristianos católicos adoramos a Dios, de quien 
proceden todos los bienes, grandes y pequeños: él es el princi- 


% De ut. cred. 1,2. 
% De nat. boni 41. 
3% Tbíd., 1. 

 Tbíd. 


72 Teología de San Agustín 


pio de toda medida (“modus”, “mensura”), grande o peque 

el principio de toda belleza (“species”), grande o pequeña; 
principio de todo orden (“ordo”), grande o pequeño. Todas 
cosas son tanto mejores cuanto son más mesuradas, hermo 

y ordenadas, y tanto menos bien encierran cuanto son menos 
mesuradas, hermosas y ordenadas. Estas tres cosas [...], son 
como bienes generales, que se encuentran en todos los se- 
res creados por Dios, lo mismo en los espirituales que en los 
corporales» *, 


Comenta el P. Capánaga: «Éste es un principio panorá- 
mico de la visión agustiniana del mundo, donde aparece Dios 
como soberano bien y principio único de todas las cosas, que 
proceden de él, ordenadas en sus grados de ser según su 
modo, su forma y su orden»*, 

El bien metafísico, pues, de las cosas consiste en su modo, 
su forma, su orden. Deduce de esto San Agustín que «toda 
naturaleza es buena», en la medida que participa de los tres 
bienes. En la ontología agustiniana, por tanto, no tiene 
sentido el «principio malo», que predican los maniqueos, 
porque «no hay ninguna naturaleza, y absolutamente ningu- 
na substancia que no reúna en sí estas tres cosas», 

Si el bien metafísico consiste en la participación de esos 
tres bienes, a saber, medida, belleza y orden, ¿en qué consis- 
tiría el mal metafísico? ¿Se puede hablar de él? ¿Es una 
entidad? Sabemos cuánto sudó San Agustín hasta llegar al 
concepto del mal como «privación del bien debido a un ser». 
Tan importante fue este hallazgo, que de él se sirvió para 
definir el mal metafísico en forma «negativa» con estos tér- 
minos: «La corrupción de la medida, de la belleza y del or- 
den naturales». 

¿Quiere esto decir que el mal metafísico es una realidad? 
En manera ninguna, responde Agustín. «Ninguna naturaleza 
es mala en cuanto naturaleza». Se anticipó el filósofo de 
Hipona a los escolásticos. El sabe que el bien es propiedad 
transcendental de todo ser, identificándose con el ser mismo; 
y que, si de una corrupción esencial se tratara, el ser dejaría de 


e Tbíd., 3. 

6% Y, CAPÁNAGA, en Obras completas de San Agustín, o.c. UI, 863. 
4 De nat. boni 3. 

% Ep. 11,2. 

De nat. boni 4, 

% Tbíd., 17. 
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ser, quedándose reducido a la nada. Pero no es éste el caso que 
expone el santo. La corrupción de que viene hablando es algo 
«negativo», una «disminución en la criatura del bien que hay 
en ella», Es algo relativo, no alcanza la categoría de substan- 
cia, y no puede efectuar un cambio substancial. 

Las angustias de que fue víctima Agustín en su empeño 
por descifrar el misterio de la naturaleza y origen del mal, 
fueron pagadas con creces para beneficio de la humanidad. 
Adelantó conceptos metafísicos que tienen aplicación cuan- 
do se trata del mal «moral». He aquí algunos: «El mal supo- 
ne el bien». «Buenas son las cosas que se corrompen». «No 
podrían corromperse si no fuesen buenas, si no hubiese en 
ellas algo que corromperse». «Tampoco, sin embargo, po- 
drían corromperse si fuesen sumamente buenas». El Sumo 
Bien es de naturaleza incorruptible e inmutable. La natura- 
leza que es esencialmente incorruptible es Dios. Las demás 
naturalezas creadas son un bien imperfecto y relativo. «Por 
no ser el Bien Supremo, tienen mezcla de potencialidad», y 
pueden disminuir el grado de bondad que hay en ellas. In- 
troduce el concepto básico de «privación», que felizmente 
halló en su investigación del origen del mal, y describe la 
corrupción como una «privación» de algún bien. No son, sin 
embargo, las criaturas privadas de todo bien cuando sufren 
corrupción; si así fuera «no existirían absolutamente», serían 
reducidas «a la nada»; por tanto, en tanto que son, son bue- 
nas. Se regocija Agustín en saber que «el mal, cuyo origen 
buscaba, no es sustancia ninguna, porque si fuera sustancia 
sería un bien». 


7. Mal moral 


En su consideración sobre el origen del mal, prestó Agus- 
tín especialísima atención al caso de las «criaturas más exce- 
lentes, es decir, a los espíritus racionales» ”%, Entra aquí en 
juego la voluntad libre del hombre, se trata del mal moral, de 
la «corrupción del pecado» ”*. En su investigación del origen 


68 Tbíd. 
% Conf. VII 12,18; cf. De nat. boni 6. 
1% De nat. boni 7. 


7 Tbíd. 
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y naturaleza del pecado se servirá Agustín de los conceptos 
metafísicos ya expuestos. 

Solamente enunciaremos a modo de tesis las proposicio- 
nes agustinianas al respecto, e indicaremos las fuentes donde 
las desarrolla. «El mal moral tiene su origen en un movimien- 
to defectivo de la voluntad». «Donde comenzó el primer 
pecado, tuvo su principio el mal». «Siendo buena la natura- 
leza, no puede ella ser la causa de la mala voluntad». «En la 
comisión del pecado, la voluntad no es causa eficiente, sino 
deficiente» ?, 


8. La creación del hombre 


Será, tal vez, causa de extrañeza, pero es un hecho que 
la doctrina de San Agustín sobre la creación simultánea de 
todas las cosas en el primer día, y su teoría de las razones 
seminales se extienden también al hombre. Por eso afirma 
que el cuerpo humano fue producido dos veces, aunque de 
muy diversa manera. Primeramente, cuando todas las cosas 
fueron creadas a la vez en el «principio» (quando omnia si- 
mul in principio creata sunt), y en segundo lugar, cuando en 
el día «sexto», el hombre fue modelado de la arcilla, y la 
mujer formada de una de las costillas del hombre ”. 

¿Cómo existían Adán y Eva desde el principio de la crea- 
ción? Para responder, se sirve Agustín de su teoría de las 
razones seminales. No existían de la manera que nosotros 
concebimos la especie humana ya formada, sino que existían 
«invisiblemente, potencialmente, como en su causa, a modo 
como se hacen las cosas futuras todavía no hechas» ”*. Tras 
ese género de existencia potencial, «llegado que hubo el 
momento oportuno, Adán fue formado del barro, y la mujer 
de la costilla del hombre» ”. 

Sigue indagando Agustín: ¿Creó Dios a Adán en esta- 
do adulto o infantil? Juzga más probable que lo fue en es- 
tado de adulto. Para mejor comprensión de su respuesta, 
conviene advertir previamente que él distingue diversos gra- 


% Véanse los n.562-572 de nuestro Encbiridion theologicum. 

2: C£. De gen. ad litt. Vl 3,4. 

1 Tbíd., VÍ 6,10: «Respondebo: Invisibiliter, potentialiter, causaliter, quo- 
modo fiunt futura non facta». 

13 Tbíd., VI 5,8. 
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dos de intervención divina, según la diversidad de los acon 
tecimientos. Exige, en ocasiones, una intervención inmediat 
y milagrosa de Dios, distinta del concurso ordinario por el 
que rige el mundo la divina providencia ”*, Tal parece habe 
ocurrido en el caso presente. La respuesta de Agustín es un 
tanto complicada. Especula así: si la razón causal o seminal 
del hombre exigía que fuese formado en estado de adulto, 
entonces fue necesario que así ocurriera. Pudo ocurrir, sin 
embargo, que la causa seminal no determinara el modo en 
que el hombre sería formado, si en estado de adulto o de 
niño, pero que, por otra parte, la voluntad divina hubiera 
determinado formarlo como un perfecto adulto. En tal caso, 
la razón «causal-seminal» gozaría tan sólo de potencia pasiva 
(«obediencial», en lenguaje escolástico), y la formación del 
cuerpo de Adán como adulto debería ser atribuida a una 
intervención especial de Dios. 

Agustín razona bien su conclusión. Las razones semina- 
les, que Dios implantó en la naturaleza, no pueden ser con- 
trarias a la voluntad de Dios, porque la divina voluntad no 
puede contradecirse a sí misma”. Pero no hay duda ninguna 
de que, en cualquier caso, el limo no era otra cosa que limo, 
o materia inorgánica, en el momento en que Dios modeló de 
él el cuerpo de Adán. En las Enarrationes in psalmos lo afir- 
ma explícitamente: «Ántes de ser hombre eras barro, y antes 
de ser barro no eras nada» ”. 

Cree, pues, Agustín más que probable que Dios intervi- 
niera directamente en la formación del cuerpo de Adán. «La 
idea, sin embargo, de que Dios plasmase el cuerpo de Adán 
con sus manos, es un pensamiento pueril. Las manos de Dios 
significan su poder» ”. 

Respecto de la formación del cuerpo de Eva de la 
costilla del hombre, Agustín no tiene duda. Afirma categó- 
ricamente que fue resultado de la intervención inmediata 
de Dios. Cree el santo que, en este caso, la ley de las ra- 
zones seminales, regida por el concurso ordinario de la 
providencia, fue reemplazada por una intervención directa 
y milagrosa de Dios*, 


76 Cf. ibíd., VI 13,23; 15,26; 18,29. 
77 Cf. ibíd., VI 15,26. 

78 Ex. in ps. 144,10. 

7 De gen. ad litt, VI 12,20, 

$ Cf. ibíd., IX 17,31. 
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9, Ante un difícil problema 


Como ocurriera con la cuestión del origen del mal, los 
temas sobre el origen del alma de Adán, y de las almas indi- 
viduales de los seres humanos, fueron causa de mucha pre- 
ocupación para el obispo de Hipona. Dedicó el libro sépti- 
mo de su obra De Genes! ad litteram a la investigación sobre 
el origen del alma de Adán, tema que expondremos en este 
apartado. Describe lo espinoso del tema con términos tales 
como valde difficilis y non parva quaestio”. 

Comienza indagando el significado de estas palabras del 
Génesis: «Modeló Yahvé Dios al hombre de la arcilla y le 
inspiró en el rostro aliento de vida, y así convirtió al hombre 
en un ser viviente» (Gén 2,7). Como en el caso de la for- 
mación del cuerpo de Adán, Agustín interpretaba las manos 
de Dios en sentido metafórico, para significar el poder de 
Dios, así ahora los términos «insuflación de Dios», o «háli- 
to divino», en la creación del alma, tienen también carácter 
de metáfora que denota la naturaleza y la potencia incor- 
pórea de Dios*”. El alma, insiste Agustín, no es una porción 
de Dios; no participa esencialmente de su naturaleza, porque 
Dios es inmutable, y el alma mudable*, 

Limitándonos, por el momento, al caso del alma del 
primer hombre, Agustín no duda de que dicha alma fue 
creada por Dios de la nada. «Si crees (dice al joven Vicente 
Víctor) que el alma del primer hombre [...] fue sacada de la 
nada [...], entonces crees lo mismo que yo»**. Para la crea- 
ción de dicha alma apela a la omnipotencia divina: «No es 
omnipotente quien necesita una materia prima de la cual 
hacer lo que desea»*., 

Respecto del tiempo en que el alma de Adán fue creada, 
no es posible dar una respuesta definitiva. ¿Creó Dios esa 
alma en el «principio», cuando, según su teoría, todas las 
cosas fueron creadas «simultáneamente», o cuando en el día 
«sexto» plasmó su cuerpo del barro? Agustín está perplejo. 
Como por una parte mantuvo siempre la teoría de la crea- 
ción simultánea de todas las cosas al principio; y por otra 


$ Tbíd., VI 29,40; VII 1,1. 

2 De an. et eius orig. UI 4,4. 
% De gen. ad lítt. VU 2,3. 

% De an. et etus orig. Y 3,6. 
8 C. Fortun. 13. 
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creía que el alma de Adán no estaba como en su causa en la 
razón seminal, sino que había sido producida en estado per- 
fecto, temía que si el alma no fue creada en el principio, Dios 
crease algo «después» de la consumación de todas sus obras. 
Los agustinólogos no están de acuerdo. En De Genesi 4 
litteram parece proponer como hipótesis la creación del alma 
en el primer día, esto es, al principio de toda la creación, 
mientras que en De civitate Dei juzga más probable que fuera 
creada cuando, en el día sexto, Adán fue formado del polvo 
de la tierra*”, El mismo punto de vista mantiene Agustín Con 
respecto al alma de Eva”. 


10. Origen del alma humana 


Hemos expuesto la doctrina de San Agustín acerca de la 
creación del alma de Adán, nuestro primer padre. Estudie- 
mos ahora su mente con respecto al origen de las almas de 
sus descendientes. Examinó no menos de cinco teorías. Re- 
chazó tres de ellas, y fluctuó permaneciendo indeciso hasta la 
muerte con respecto a las otras dos. 

Rechaza con indignación la teoría de Platón y de Oríge- 
nes acerca de la «preexistencia» de las almas, que habrían 
sido encarceladas en el cuerpo en castigo por sus pecados *. 
En la carta 166 a San Jerónimo da las razones de su rechazo: 
«Que las almas pecan en otra vida superior, y que por eso 
son precipitadas en la prisión carnal, eso yo no lo creo, ni lo 
tolero, ni lo consiento. Proponen no sé qué movimientos 
circulares, de modo que después de no sé cuántas series de 
siglos, hay que volver de nuevo a esta carga de la carne Co- 
rruptible y a tolerar los suplicios. No sé si puede imaginarse 
cosa más horrorosa que una tal opinión [...] Una cosa es 
haber pecado en Adán, tal como lo afirma el apóstol al decir: 
“En quien todos pecaron” (Rom 5,12), y otra cosa distinta es 
haber pecado no sé dónde fuera de Adán y ser después 
encerradas como en una cárcel en Adán, es decir, en la carne 
propagada de Adán»? 


86 Cf. De gen. ad litt. VII 24,35; 28,40; 28,43; De civ. Dei XII 23. En el 
Encbiridion..., aducimos opiniones de varios autores. 

$ Cf. De gen. ad litt. X 1,2. 

8 C£ Ep. 164,7,20. 

9 Ep. 166,9,27. 
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Contra los gnósticos y maniqueos repudia el emanantis- 
mo. Repite el argumento que vimos en el apartado anterior. 
No puede ser el alma una porción de la sustancia divina, 
porque Dios es inmutable, y el alma está sujeta a cambio”. 

Finalmente, en una carta al obispo Optato, considera 
como perversa la opinión, atribuida a Tertuliano, del tradu- 
cianismo corporal, a saber, que el alma se origina en el cuer- 
po de los padres. Obsta la naturaleza espiritual del alma, de 
la cual Agustín nunca dudó. Hay quienes «afirman que las 
almas no son espíritus, sino cuerpos, y que nacen de simiente 
corporal. ¿Puede afirmarse cosa más perversa?» ”. 

Las dos teorías sobre las cuales nunca se atrevió a proferir 
una sentencia definitiva, fueron el traducianismo espiritual 
y el creacionismo. Nadie mejor que él mismo para delinear 
el estado de la cuestión. Lo hace en la ya citada carta 190 con 
estas palabras: «Si las almas nacen por propagación, lo mismo 
que los cuerpos, y así todas ellas provienen de aquella que fue 
creada para el primer hombre, o bien el Creador omnipoten- 
te, el cual sigue trabajando todavía ahora, las crea nuevas para 
cada individuo sin propagación alguna»”. 

En los últimos años de su vida, al escribir las Retractacio- 
nes, continuaba Agustín en estado de ignorancia al respecto, 
como lo confiesa humildemente: «No sé si las almas se pro- 
pagan de aquella única del primer hombre y después de los 
padres, o si lo mismo que a aquel único, se da cada una a 
cada uno sin propagación alguna»”. 

Dos eran las dificultades principales que atormentaban a 
Agustín: cuándo fue creada el alma de Adán, y cuándo son 
creadas e infundidas las almas en los cuerpos de sus descen- 
dientes. En el caso de Adán, la dificultad provenía de su 
teoría sobre la creación simultánea de todas las cosas en el 
primer día del Génesis. Cuando reflexionaba sobre el caso 
del resto de la humanidad, se veía confrontado además por 
otra seria dificultad. ¿Cómo explicar la transmisión del peca- 
do original? 

Hemos colocado los problemas que preocupaban a Agus- 
tín bajo la categoría de «tiempo», porque él nunca dudó del 
hecho de que todas las almas son creadas por Dios: «¿Quién 


9% Ep, 140,3,7; cf. De gen. ad litt. NUL 3-4; 4-6. 
> Ep. 190,4,14. 

2 Tbíd., 1,1. 

% Retr. 11 56. 


C.5. Dios Creador 79 


negará que Dios es el creador y hacedor no sólo de una alma, 
sino de todas?» ”. 

Sus dudas se centraban en torno al «cuándo eran crea- 
das». Como de costumbre, el P. Capánaga sienta bien la 
cuestión: «Porque había dos modos de concebir o resol- 
ver este problema: o por creación inmediata de Dios, al 
ser infundidas en el cuerpo que habían de informar en este 
mundo, o por una creación simultánea de todas al princi- 
pio del mundo y su transmisión ex traduce en la generación 
humana» ?. 

El Agustín que veía la creación de todas las almas en la 
frase de Isaías (Is 57,16): «Yo he creado todo espíritu (om- 
nem flatum ego feci), “entendiendo por esta expresión al 
alma”»*, no se atrevía a declarar que conste por testimonio 
divino de la Escritura la creación de cada alma para cada 
individuo (novas singulis insufflari)”. Persistía el estado de 
fluctuación entre el traducianismo espiritual y el creacionis- 
mo. ¿Estarían todas las almas incluidas en aquel soplo divino 
creador, cuando Dios inspiró en el rostro de Adán el aliento 
de vida (Gén 2,7) y se transmitirían sicut flatus ex flatu (tra- 
ducianismo espiritual), o serán más bien las almas de sus 
descendientes creadas «nuevas de la nada», con un nuevo 
soplo creador? *, 

No creía Agustín que la creación inmediata y directa de 
cada alma pueda demostrarse por la sagrada escritura: «Yo 
no he descubierto nada cierto sobre el origen del alma en las 
escrituras canónicas»”. Gustosamente admitiría la doctrina 
del creacionismo, si no temiera, por una parte, que Dios 
creara algo después de los días del Génesis '”, y si, por otra, 
no le atormentara la dificultad de cómo explicar en ella la 
transmisión del pecado original, y su fe en el sufrimiento de 
los niños que mueren sin el bautismo '”. 

Estas y otras dificultades le asediaban también en las hi- 
pótesis del traducianismo espiritual. Así escribió a San Jeró- 
nimo: «No quiero discutir aquí, si no es necesario, la otra 


9% Ep, 190,5,16. 

2% V. CApÁNAGA, en Obras completas de San Agustín, o.c. YI, 679. 
% Ep. 190,5,16. 

7 De an. et eíus orig. 1 14,17. 

% Ep, 190,5,16. 

2 Ep, 190,5,17. 

100 Cf. De gen. ad litt. X 4,7. 

10% Cf. Ep. 166,9,27. 
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opinión que defiende que todas las almas se propagan de la 
primera» *”, 

Por eso exhortaba también al obispo Optato a no ad- 
mitir temerariamente el traducianismo, a pesar de las difi- 
cultades que encontrara en el creacionismo con respecto a 
la transmisión del pecado original '”. Por su parte, le confie- 
sa no poder elegir definitivamente entre los dos sistemas dis- 
cutidos: «Quiero que sepas que, a pesar de ser tantos mis 
opúsculos, nunca osé proferir una sentencia definitiva sobre 
este problema» *”. 

Agustín deseaba argumentos convincentes a favor del 
creacionismo, sobre todo basados en la Escritura, y bendecía 
el empeño de quienes se esforzaban en ello: «No sólo no me 
opondré a esto, sino que tendrán mis votos y bendeciré sus 
esfuerzos»*”, Es típico, al respecto, el caso de Vicente Víc- 
tor. Este joven, recientemente convertido al catolicismo de la 
secta rogatista del donatismo, se sorprendía de las dudas de 
Agustín sobre el origen de cada una de las almas. Con las 
mejores intenciones de ayudarle, remitió dos libros al santo 
doctor. Por su parte, Agustín contestó con cuatro libros sobre 
la Naturaleza y origen del alma, en los que corrige algunos 
errores de Vicente sobre la naturaleza del alma, y le confiesa 
no hallar convincentes los testimonios bíblicos por él adu- 
cidos para probar «que las almas no son transmitidas por 
generación, sino inmediatamente creadas por un nuevo 
soplo de Dios». Esto no obstante, el humilde Agustín desea 
aprender la solución que tanto desea. Escribe: «Pruébelo, si 
puede, y yo reconoceré que aprendí de él lo que con tanto 
empeño buscaba» *”. 

Suplica, finalmente, a Optato, obispo de Milevi, y le insta 
a que, si hallare pruebas que demuestren el creacionismo, se 
las haga conocer*”, Le hace sabedor, a su vez, de la corres- 
pondencia epistolar que mantiene con San Jerónimo, el cual 
personalmente prefiere «creer en la creación de las almas 


192 Tbíd. 
19 Cf. Ep. 190,4,13-14. 
104 Tbíd., 1,2. 


195 De an. et etus orig. 119,34. 

106 Ibíd., 14,17. Puede verse «Introducción y notas» a la obra Naturale- 
za y orígen del alma, por Victorino Capánaga: expone extensamente la razón 
y contenido de dicha obra en Obras completas de San Agustín, o.c. UI, 
673-685. 

107 Cf Ep. 190,4,13-14. 
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nuevas mejor que en las propagadas»'*, Es de interés histó- 
rico observar aquí que, según comunica Agustín a Optato, 
San Jerónimo, que se hallaba en Oriente, testifica que «la 
iglesia occidental suele creer en la propagación (espiritual) 
de las almas» '”, 

La actitud de Agustín continúa siendo angustiosa. Desea 
que la opinión del creacionismo sea la verdadera, pero no 
halla argumentos convincentes, y le preocupa en ella la expli- 
cación de la transmisión y penas del pecado original. Del 
santo varón San Jerónimo, desearía aprender Agustín «cómo 
las almas no vienen de Adán, y sin embargo, heredan de él, 
y con justicia, la suerte de la condenación, si no llegan a 
renacer para que se les perdonen sus pecados» ”'”. 

Murió San Agustín en la certeza de la creación de todas 
las almas, pero en la duda acerca del tiempo en que fueron 
creadas. 


1% Tbíd., 190,6,20. 

10 Tbíd. 

1 Ibíd., 21, No olvidó el teólogo Agustín enriquecernos con sus ideas 
acerca de los ángeles, buenos y malos. Las hemos recogido en seis capítulos en 
el Encbiridion..., o.c., n.638-711. 


CAPíTULO VI 


EL PRIMER ADÁN 


1. Estado original 


Consideramos en este capítulo dos temas: la elevación de 
Adán al estado de justicia original, y su caída por el pecado. 

Estos temas no son menos difíciles que los que enfrentó 
Agustín en su investigación sobre el origen del cuerpo y del 
alma de Adán, como acabamos de ver. Nada de extraño, por 
tanto, que la teología de Agustín al respecto sea ambigua y 
difícil de interpretar; que continúe siendo controvertida en- 
tre los especialistas y que, incluso, haya dado ocasión a erro- 
res teológicos?. 

Saltan preguntas como éstas: ¿Qué entiende San Agustín 
por naturaleza? ¿Distingue su teología entre el orden natural 
y el sobrenatural? ¿En qué consistía la gracia que Dios con- 
cedió a nuestros primeros padres? ¿Qué gracia necesitaban 
para perseverar en el bien? ¿Los dones de la integridad, la 
inmortalidad corporal, la inmunidad ante el dolor y la enfer- 
medad eran debidos a la naturaleza, o concesión gratuita de 
Dios? ¿Qué entiende por concupiscencia? ¿En qué consistió 
el pecado de Adán? Éstas y semejantes cuestiones fluyen del 
sistema doctrinal de San Agustín. 


a) Gracia santificante 


Comenzamos por el don fundamental de la gracia. Agus- 
tín hace una doble afirmación: Adán recibió este don y lo 
perdió por el pecado. No hay duda al respecto. Sus palabras 
son explícitas. Recibió el alma la justicia «cuando el primer 
hombre fue creado, y al pecar la perdió»?. 


! Cf. C. O. JANSEN, «Jansenius», y «Jansenism», en New Catholic Encyclo- 
pedía, VIL, 818-826; «Baius» y «Baianism», en ibíd. II, 1921-1926. 

* De Trin. XIV 15,21: «Hanc enim, cum homo conderetur, accepit; et 
peccando utique perdidit». 
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La dificultad surge cuando se quiere precisar la natura- 
leza de este don. ¿Pertenecía al orden de la gracia o era un 
elemento integrante de la naturaleza? 

Para hallar la respuesta, Agustín recurre a la teología de 
la redención. Busca luz en la naturaleza de la gracia restau- 
rada por Jesucristo, para así poder juzgar de la concedida al 
primer Adán. 

Lógicamente, establece en primer lugar la igualdad del 
don en ambos casos, pasando después a determinar su na- 
turaleza. Citamos dos pasajes. «Somos renovados —escribe 
en uno— en cuanto que recibimos la justicia que 
perdimos por el pecado del primer hombre»?. En otro lugar 
transcribe las palabras de San Pablo: «Renovaos en el espí- 
ritu de vuestra mente y vestíos del hombre nuevo, creado 
según Dios en justicia y santidad verdaderas» (Ef 4,23-24) y 
exclama: «He aquí lo que perdió Adán por el pecado»?, 

Es evidente, pues, que Agustín identifica la condición 
que prevalecía en el caso de Adán inocente, con la condi- 
ción de los redimidos por Cristo en la justicia y santidad 
verdaderas. Ahora bien, como veremos al tratar de la gracia, 
la justicia que recibimos por la redención de Cristo no es 
otra que la gracia santificante. Esta fue, pues, la que Adán 
recibió y la que perdió por el pecado. 

Identificado el don recibido, preguntamos: ¿Determinó 
Agustín su carácter sobrenatural? Oportunamente observan 
los autores que San Agustín no trató de la posibilidad de la 
naturaleza pura en cuanto tal, ni consideró directamente qué 
es debido o indebido a la naturaleza. Consideró la naturaleza 
«históricamente», como existía antes del pecado, y como 
existe al presente. Puesto que los pelagianos afirmaban que 
el pecado de Adán le perjudicó solamente a él, no a sus 
descendientes, todo el empeño de Agustín en la controversia 
pelagiana se dirigió a demostrar los males que pesan sobre la 
humanidad como efecto de la pérdida de la gracia por Adán. 
Trató pues, de propósito, sobre la necesidad de la gracia 
para la salvación, mas no acerca de su carácter sobrenatural. 

Recuérdese sin embargo que, como escribimos en el pri- 
mer capítulo, «la evidencia a favor del reconocimiento del 


> De gen. ad litt. V1 24,35: «Recipimus justitiam ex qua per peccatum 
lapsus est homo». 
* Tbíd., 26,37: «Ecce quod perdidit Adam per peccatum». 
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orden sobrenatural es abrumadora». Baste repetir los argu- 
mentos basados en su teología de los ángeles, y en el punto 
central de la controversia con los pelagianos. Bien conocida 
es su frase en la que, tratando de la creación de los ángeles, 
distingue explícitamente entre la naturaleza y la gracia con 
estas palabras: condens naturam, largiens gratiam?. Y ¿qué 
iba implicado en la polémica pelagiana sino la distinción 
entre el orden natural y el sobrenatural, en cuanto que Pela- 
gio apelaba a la gracia de la naturaleza y Agustín luchaba por 
la gracia redentora de Cristo? 


b) Don sobrenatural 


La teología agustiniana aporta otras razones en favor del 
carácter sobrenatural del don de la gracia recibido por Adán. 
He aquí algunas. Agustín distingue entre la gracia y los princi- 
pios constitutivos de la naturaleza. Perdida la gracia por el 
pecado, permaneció la naturaleza racional del hombre*. Ob- 
sérvese también la discrepancia entre estos dos incisos que usa 
el santo hablando del primer hombre en el paraíso del Edén: 
ut homo sit y ut justus sit”. Afirma, en tercer lugar, que la gra- 
cia es un don gratuito de Dios, y como tal, no puede ser exi- 
gida por la naturaleza?. Por último, proclama Agustín la 
sublimidad del don por el cual el hombre es constituido hijo 
adoptivo de Dios por la gracia. Aun en el estado de naturaleza 
inocente, éste fue un don inefable de la bondad de Dios”. 


c) Adiutorium sine quo 


Adscribiéndole una función análoga a la que la teología 
asignaría a la denominada gracia «adyuvante», introduce San 
Agustín en su teología una gracia conocida con el nombre de 
adiutorium sine quo. Con esta original nomenclatura, designa 
el doctor de la gracia el género de auxilio que Dios concedió 
a Adán en su estado de inocencia. 


3 De civ. Der XII 9,2. 

6 Cf. De sp. et litt. 28,48; Ep. 140,29,70. 

7 De gen. ad litt. VII 10,23. 

£ C£ Ep. 140,37,85; En. in ps. 18,2. 

? C£ C. Faustum 11 3; En. in ps. 49,2; Ep. 140,3,9. 
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¿Cuál fue el propósito de esta gracia? Ya nos ha dicho 
Agustín que Adán fue creado «sin ningún vicio» (síme ullo 
vitio), en estado de rectitud, y adornado con la gracia santi- 
ficante'”. Se trata de un caso singular, y, precisamente, por 
lo privilegiado del caso, crea una nueva cuestión (hínc exort- 
tur alía quaestio)'. 

¿Á qué se refiere Agustín al hablar de «otra cuestión»? 
Para poder responder, es preciso tener presente la razón 
histórica que lo indujo a considerar el caso único de Adán 
inocente. 

Habían llegado noticias al obispo de Hipona de que algu- 
nos monjes del monasterio de Hadrumeto, en África, sentían 
desasosiego ante sus enseñanzas sobre la perseverancia final y 
la predestinación. Con el fin de apaciguar los ánimos, el santo 
doctor les dedicó su libro De correptione et gratía, en el que 
arguye a favor de la corrección, no obstante el hecho de la pre- 
destinación. Para defender su doctrina, Agustín no podía re- 
currir a su teoría sobre la massa perditionis, como lo hacía para 
justificar el caso de los que, después del pecado original, no se 
habían de salvar. Se trataba de Adán antes del pecado, siendo 
preciso, por tanto, hallar «otra solución». Con este fin intro- 
dujo su clásica doctrina del adiutorium sine quo, con aplica- 
ción limitada a Adán en su estado de inocencia. 


d) Dos economías 


El pensador africano plantea la «nueva cuestión» en es- 
tos términos. Si Adán recibió el don de la perseverancia, 
perseveró y no pecó. Pero nos consta que pecó; luego no 
recibió el don de la perseverancia. Si no tuvo el don de la 
perseverancia, ¿por qué se le acusa de pecado? ”. 

Agustín se esfuerza en resolver esta difícil cuestión. En el 
Encbiridion especificamos los pasos que Agustín da al res- 
pecto. He aquí una síntesis de su doctrina. 

Por tratarse de un caso único en la historia de la huma- 
nidad, no es de extrañar la novedad de la solución. Expone 
Agustín la teoría de «dos economías» divinas, a saber: la de 


10 De corr. et gr. 10,26; 6,9. 
1 Ibíd., 10,26. > 
12 Cf. De corr. et gr. 10,26. 3 
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Adán antes del pecado, y la de sus descendientes después del 
pecado original. En ambos casos entran en juego la voluntad 
libre del hombre y la gracia divina, pero en proporción in- 
versa. Cuanto más potente el libre albedrío, menor la calidad 
de la gracia necesaria para mantenerse en el bien; cuanto más 
débil la naturaleza, más poderosa debe ser la gracia. Antes de 
pecar, Adán gozaba de una libertad robusta (libertas), sién- 
dole más fácil hacer frente al mal; mientras que la libertad 
humana, vulnerada por el pecado (liberum arbitrium), es más 
débil para resistir la tentación. Quiso Dios demostrar en el 
estado de Adán inocente el poder de la libertad, y en el es- 
tado de naturaleza caída, el poder de la gracia **. 

Adán, pues, recibió una gracia proporcionada a su situa- 
ción. Fue la gracia del adiutorium sine quo, calificada por San 
Agustín como gracia grande (Adam magnam gratiam babuit). 
Era verdaderamente grande, considerada la integridad de 
naturaleza de que Adán gozaba en aquella coyuntura. No 
era, sin embargo, tan poderosa como la gracia que Dios otor- 
ga al presente a la humanidad herida por el pecado, porque 
Adán no la necesitaba. De ahí que Agustín la llame grande 
pero desigual (7agna sed disparis). Designa la gracia de Cris- 
to usando el comparativo potentior'*. De ella hablaremos en 
la sección sobre la gracia. 

¿En qué consistía el adiutorium sine quo? En su empeño 
por determinar la esencia de esta gracia, niega que pueda ser 
comparada con la otorgada a la naturaleza humana de Cristo, 
la cual, por su unión hipostática con el Verbo, gozaba de 
impecabilidad, no pudiendo desear el mal”, 

Se distingue también de la concedida a los bienaventura- 
dos, quienes habiendo sido confirmados en gracia, «no pue- 
den pecar», «no pueden morir», «no pueden abandonar el 
bien»'*. Tuvo Adán el adiutorium sine quo, la ayuda sin la 
cual no podía permanecer en el bien. El querer permanecer 
en el bien, dependía de su libre albedrío. Adán podía «no 
pecar», «podía no morir», «podía no abandonar el bien» ”. 

Concluye Agustín: Dado el estado de naturaleza inocente 
y recta, el adiutorium sine quo fue una gracia «suficiente» 


13 Ibíd., 10,27-28. 

14 Ibíd., 11,29. 

1 Cf. ibíd., 11,30-31. 
16 Tbíd., 11,32; 12,33. 
7 Tbíd., 12,34. 
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para Adán; siendo, por tanto, culpable y digno de castigo, si 
la descuidaba; como hubiera permanecido inocente y digno 
de remuneración, si con ella hubiese cooperado y persevera- 
do en el bien. Ésta es la respuesta que Agustín da a la «nueva 
cuestión» suscitada por los monjes de Hadrumeto. 


e) Sin avergonzarse de ello 


Confrontado por los errores opuestos de los maniqueos 
y pelagianos, en temas tan fundamentales como el pecado 
original, la justificación, la gracia, y la predestinación, el teó- 
logo de Hipona logró mantenerse, con la doctrina católica, 
en la vía media de la verdad (veritatis medium)'*, evitando 
los extremos encontrados. El caso que ahora nos ocupa ofre- 
ce una muestra. Oigamos a Agustín: 


«Los maniqueos reprueban la concupiscencia de la carne no 
como un vicio accidental, sino como una naturaleza mala desde 
la eternidad; los pelagianos la alaban como si no fuera ningún 
mal, sino antes un bien natural. La fe católica contradice a 
unos y a otros, diciendo a los maniqueos: No es naturaleza, 
sino pecado; y a los pelagianos: No procede del Padre sino del 
mundo, a fin de que los unos y los otros no estorben que sea 
curada, como se cura la flaca salud, dejando los primeros de 
creerla incurable y los segundos de ensalzarla» ”. 


Con la Iglesia católica enseña Agustín, contra los mani- 
queos y pelagianos, que la concupiscencia ni es un mal na- 
tural o positivo, ni es un bien natural, sino que es una 
privación o vicio accidental. Toda naturaleza, en cuanto na- 
turaleza, es un bien y, como tal, procede del Creador; mien- 
tras que la concupiscencia, no siendo naturaleza sino vicio, 
no procede del Creador sino del pecado; por tanto, debe ser 
sanada, más bien que alabada. 

La palabra «concupiscencia» tiene muchos significados, 
si bien es usada principalmente ¿n materia turpi. Nos habla 
de nuevo Agustín: «Aunque haya pasión o libido de muchas 
cosas, cuando se habla de libido sin especificar el objeto, 
suele hacerse referencia casi siempre a la excitación de las 
partes obscenas del cuerpo»””, 


18 De s. virg. 19. 
Y C. duas ep. pel. Y 2,2. 
2% De civ. Dei XIV 16. 


C.6. El primer Adán 89 


Con aplicación directa al caso de Adán y Eva, hace Agus- 
tín distinción entre dos clases de concupiscencia. La primera 
hubiera obedecido, «sin pasión», a la voluntad del hombre, 
«para cumplir su función generadora», y la segunda, qualis 
nunc est, cuando «la carne lucha contra el espíritu»”!. Cree 
Agustín, por tanto, que nuestros primeros padres podían 
haber engendrado una prole digna de su amor, sin sufrir la 
vergonzosa libido”. 


£) Don preternatural 


El don de la integridad de que gozaban Adán y Eva era 
«preternatural». Vestidos por la gracia, no sentían sonrojo al- 
guno de su desnudez. Despojados de ella por el pecado, sin- 
tieron vergúenza. «¿Qué quiere decir la desnudez que Adán 
reconoce después de haber comido del fruto del árbol prohi- 
bido sino que el pecado desnudó lo que la gracia tapaba? 
Grande era en Adán la gracia de Dios, cuando el cuerpo ani- 
mal y terreno no conocía la concupiscencia de la bestia. Vesti- 
do con la clámide de la gracia, no sentía en su cuerpo sonrojo; 
despojado de la gracia, sintió necesidad de vestirse» ?”. 


g) Dimensión ascética 


Al hablar en el capítulo primero de la naturaleza de la 
teología dogmática de San Agustín, subrayamos la dimensión 
ascética de la misma. Pues bien, en la materia que nos ocupa, 
nos ofrece Agustín un pasaje que ejemplariza perfectamente 
la conexión entre el dogma y la espiritualidad agustiniana. 
Las tres etapas de su principio de interioridad están tan ínti- 
mamente enlazadas que, roto el equilibrio entre el hombre y 
Dios, se rompe también el concierto y orden entre el hombre 
y las cosas exteriores”. Tal fue el caso de Adán y Eva. Per- 
dida por el pecado la gracia, perdieron el don de integridad. 
A la desobediencia de su voluntad a Dios, siguió la desobe- 
diencia de la carne al hombre. Háblenos el doctor Agustín: 


2 C. lal. o. imp. 170. 

2 De civ. Dei XIV 23,2; De gen. ad litt. IX 3,6. 

2 C. lal. IV 16,82. 

Cf. F. MORIONES, Espiritualidad agustino-recoleta, o.c. 1, 108-113, 
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«Apenas habían transgredido el mandato, abandonados de 
la gracia de Dios, se ruborizaron de la desnudez de sus cuer- 
pos. Por ello, cubrieron sus partes vergonzosas con hojas de 
higuera, que fueron quizá las primeras que encontraron en su 
turbación; partes que tenían antes también sin considerarlas 
vergonzosas. Percibieron un nuevo movimiento de desobedien- 
cia de su carne, como pena recíproca de su desobediencia. 
Porque el alma, complaciéndose en el uso perverso de su pro- 
pia libertad y desdeñando estar al servicio de Dios, quedó 
privada de la sujeción anterior del cuerpo; y como había aban- 
donado voluntariamente a Dios, superior a ella, no tenía a su 
arbitrio al cuerpo inferior, ni tenía sujeta totalmente la carne, 
como la hubiera podido tener siempre si ella hubiese permane- 
cido sometida a Dios. Así comenzó entonces la carne a tener 
apetencias contrarias al espíritu. Nacidos nosotros con esa lu- 
cha y arrastrando con nosotros el origen de la muerte, llevamos 
en nuestros propios miembros y en nuestra naturaleza viciada 
la lucha o la victoria de la primera prevaricación»”, 


h) Inmortalidad corporal 


Entre los privilegios concedidos por Dios Creador a Adán 
en el estado de justicia original, se cuenta el don de la inmor- 
talidad corporal. La doctrina de Agustín al respecto contaba 
como adversarios a los pelagianos, como lo expresa el santo 
obispo con estas palabras: «Dicen que el mismo Adán, aun- 
que no hubiese pecado, habría muerto en el cuerpo; de este 
modo no hubiera muerto por causa de la culpa, sino por 
condición de la naturaleza»”, 

Por el contrario, cree Agustín, con «los cristianos que 
profesan la verdadera fe, que la misma muerte del cuerpo no 
se nos ha impuesto naturalmente por la ley, según la cual 
Dios no impuso la muerte al hombre, sino como justo castigo 
del pecado»”, Históricamente hablando, y como de hecho 
ocurrieron las cosas, el pecado de Adán nos causó la muerte, 
porque Dios nos hubiera protegido de la ley de la naturaleza. 


2 De civ. Dei XII 13. 
2 De haer. 88,7. 
2 De civ. Dei XML 15. 
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i) Precisión de conceptos 


Desarrolla Agustín su pensamiento paulatinamente. De- 
clara que el cuerpo de Adán no era espiritual, sino animal y, 
por consiguiente, mortal por naturaleza. Los primeros hom- 
bres, «aunque no hubieran de morir si no pecaban, usaban, 
sin embargo, de los alimentos como hombres, y eran porta- 
dores de cuerpos aún no espirituales, sino animales, terre- 
nos»”. No los envejecería la ancianidad hasta llevarlos nece- 
sariamente a la muerte, porque estaban «preservados» de la 
necesidad de morir, y mantenidos en estado de vida por el 
alimento del «árbol de la vida que les suministraba milagro- 
samente la gracia de Dios»”. Por tanto, «podían no morir». 
No gozaban, sin embargo, de una inmortalidad absoluta, por 
la que «no pudieran morir», sino condicionada, por la que 
pudieran no morir, si no pecaban ?, 

Arguye San Agustín desde la sagrada escritura, interpre- 
tando de la muerte corporal el texto de Gén 2,17: «El día 
que de él comieres, ciertamente morirás». Los hay, reconoce 
Agustín, quienes interpretan este lugar «no de la muerte 
corporal, sino de la del alma, que se contrae pecando», pero 
les responde él: «¿Qué dirán del otro pasaje donde se lee 
que dijo el Señor al primer hombre después del pecado, in- 
crepándole y condenándole, polvo eres y al polvo volverás? 
(Gén 3,19)». Evidentemente, continúa razonando el teólogo 
de Hipona, «no por razón del alma, sino del cuerpo, era 
tierra, y con la muerte corporal había de volverse en polvo. 
No obstante esto, aun siendo corporalmente tierra y conser- 
vando este cuerpo animal en que fue creado, si no pecara, 
hubiera sido transformado en cuerpo espiritual, para conse- 
guir sin peligro de muerte el estado de incorrupción prome- 
tido a los fieles y a los santos». 

Concluye Agustín: «Luego, de no haber pecado Adán, 
no hubiera sido despojado del cuerpo, sino hubiera recibido 
un vestido de inmortalidad y de incorrupción, de manera 
que lo mortal fuese absorbido por la vida, esto es, pasase de 
una condición animal a una espiritual»”", 


2 Tbíd., XIII 20. 

2 Tbíd. 

2 Tbíd., XII 23,1; De gen. ad litt. VI 25,36. 
% De pecc. mer. 12,2. 
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¿Y qué hubiera ocurrido en la hipótesis de que Adán 
pecara? La violación de la prohibición de comer del árbol de 
la ciencia del bien y del mal (Gén 2,17), responde Agustín, 
acarrearía consigo la necesidad de morir, la sujeción a la 
muerte; mas no que ella ocurriera necesariamente en el 
momento de la violación ”. 

Cualquier duda que todavía pudiera permanecer sobre si 
la teología de Agustín aboga por el carácter preternatural del 
don de inmortalidad corporal concedido a Adán, es disipada 
por un pasaje ya clásico en la materia. Las palabras de Agus- 
tín no pueden ser más explícitas. Escribe: Adán «era mortal 
por la condición de su cuerpo animal, pero inmortal por 
beneficio del Creador»?. 


ji) Discuten los expertos 


Antes de poner fin a este apartado es preciso hacer una 
observación. Parecería que lo hasta aquí expuesto es más que 
suficiente para confirmar definitivamente la opinión de quie- 
nes juzgan que la teología de San Agustín reconoce la distin- 
ción entre el orden natural y el sobrenatural. Hay que re- 
conocer, sin embargo, que no carecen de argumentos los que 
defienden el punto de vista contrario. El tema es dificilísimo, 
y reaparece cuando el doctor de la gracia expone su pen- 
samiento sobre otros grandes misterios, tales como el pecado 
original, la redención, la justificación, la gracia, la perseve- 
rancia final, etc. Por ser su doctrina tan vasta, original y 
profunda, ha dado ocasión, como dijimos, a interpretaciones 
erróneas, y sigue siendo debatida entre agustinólogos ”*. 

Nos limitamos al tema que estamos considerando. ¿Qué 
entiende San Agustín por naturaleza? ¿Concibió la naturale- 
za metafísicamente, como una esencia determinada e inmu- 
table, que tiende a su propio fin, y dotada de propiedades 
bien definidas? 

Hay que confesar que, al menos en el caso que nos ocu- 
pa, usa habitualmente el término «naturaleza» (natura), no 
en sentido filosófico, sino histórico, queriendo expresar con 


2 Tbíd.; De cív. Dei XII 23,1. 

% ¿Mortalis ergo erat conditione corporis animalis, immortalis autem 
beneficio Conditoris» (De gen. ad litt. VI 25,36). 

3 Cf, nuestro Encbiridion..., o.c., 219. 
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él el estado en que de hecho Adán fue creado. Tal estado 
contenía no solamente la naturaleza ontológica de nuestro 
primer padre, sino también los dones gratuitamente concedi- 
dos por Dios, que más tarde serían conocidos en la teología 
como dones preternaturales. 

Describiendo los hechos tal como acaecieron, con fre- 
cuencia afirma que «es propiamente naturaleza aquella en la 
que fuimos creados sin culpa»”. Este concepto, expresado 
primeramente en su obra De libero arbitrio, sigue mantenién- 
dolo, y lo repite textualmente durante la controversia pela- 
giana en su obra De natura et gratia*. 

En otro lugar distingue entre la primitiva naturaleza, esto 
es, la de Adán inocente, y la nuestra, que fue viciada por el 
pecado, y denomina a ésta quasi secunda natura, como una 
segunda naturaleza”. Igualmente, en el Enchiridion aducimos 
numerosos textos en los que afirma que la muerte, la ignoran- 
cia y la concupiscencia no son naturales, sino penales *, 

Hay que reconocer la complejidad del problema. Sin 
embargo, sería paradójico que el debelador de la herejía 
pelagiana, que empleó todas sus fuerzas y talentos para de- 
fender la gratuidad de la gracia contra los pelagianos, hubie- 
ra negado la gratuidad de los dones concedidos a Adán, y no 
hubiera tenido concepto de la diferencia entre la gracia y 
la naturaleza, ni hubiera reconocido el orden sobrenatural. 
Ya observamos antes que San Agustín no consideró directa- 
mente qué es debido o indebido a la naturaleza, ni trató 
explícitamente del carácter sobrenatural de la gracia, sino de 
su gratuidad y necesidad. 

Para resolver la aparente contradicción entre unos pasa- 
jes y otros, conviene pensar en el modo sintético como él 
consideró la humanidad. Consideró las cosas como «de he- 
cho» acontecieron. La naturaleza del primer hombre fue 
enriquecida con ciertos dones que nuestra teología calificaría 
de «preternaturales». De ahí que, en ocasiones, Agustín la 
llame «primera naturaleza». Nuestra naturaleza, por el con- 
trario, fue privada de esos dones «por justo castigo del pe- 
cado de Adán»””. En ese sentido, y solamente en ese sentido, 


25 De lib. arb. 1 19,54; Retr. 1 16,6. 
* De nat. et gr. 67,81. 

7 De div. quaest. Simpl. 1 1,11. 

38 C£ C. lal. o. imp. V1 25. 

2 De civ. Der XII 15. 
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Agustín la nombra a veces «segunda naturaleza». Consiguien- 
temente, y aunque también sea paradójico, creemos que el 
hecho de que empleara el vocablo «naturaleza» en sentido 
histórico, y no filosófico, en vez de ser fuente de confusión, 
resulta la mejor defensa de Agustín. 


k) Otros dones 


Nuestros primeros padres gozaban en el paraíso de per- 
fecta felicidad. Estaban inmunes de la tristeza, del dolor, de 
la enfermedad. Gozaban de la familiaridad con Dios, del 
equilibrio de los afectos, sin ninguna perturbación del alma. 
Saboreemos la descripción que hace San Agustín en este 
bellísimo pasaje: 


«Vivía el hombre en el paraíso como quería, mientras quería 
lo que Dios había mandado. Vivía gozando de Dios, con cuyo 
bien era él bueno; vivía sin privación alguna, estando en su 
poder el vivir así siempre. Había alimento para que no tuviera 
hambre; había bebida para que no tuviera sed, y el árbol de la 
vida para que no le consumiera la vejez. Ninguna corrupción 
en el cuerpo, ni procedente del cuerpo, producía molestia al- 
guna a sus sentidos. No había enfermedad interna, ni accidente 
externo que temer. Era completa la salud en su carne y total la 
tranquilidad en el alma. Como en el paraíso no había ardor ni 
frío, así sus moradores estaban libres de cualquier molestia que 
causara a su buena voluntad el deseo o el temor. No había 
tristeza alguna ni alegría vana. Se les garantizaba el verdadero 
gozo en la perennidad de Dios, hacia el cual tendía su caridad, 
que brota del corazón limpio, de la conciencia honrada y de la 
fe sentida. Y existía también una sociedad sincera entre los 
esposos, garantizada por el amor honesto; la mente y el cuerpo 
llevaban una vida de mutua concordia, y el mandato se obser- 
vaba sin esfuerzo. El hastío no llegaba a molestar al ocioso, ni 
causaba incomodidad la pesadez del sueño»*. 


Como pronto veremos, argúía Agustín en favor de la 
existencia y transmisión del pecado original, basándose en 
los males presentes en esta vida. Los pelagianos, que nega- 
ban el pecado original, deben introducir en el paraíso, «in- 
cluso en la hipótesis en que nadie hubiera pecado, el dolor 
de las parturientas, el llanto de los recién nacidos, el gemido 


% Tbíd., XIV 26. 
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de los enfermos, los funerales por los muertos, la tristeza de 
los que sollozan»*. 

En su afán para convencer a los pelagianos de la existen- 
cia del pecado original que causó tantos males, describe lo que 
ha venido a ser conocido como «el paraíso de los pelagianos»: 


«Pensad un poco en el paraíso, vosotros que esto negáis, os 
lo ruego. Os place poner en él hombres y mujeres castos en 
lucha contra el placer de la carne, embarazadas sujetas a náu- 
seas, mareos y enojos, unas alumbrando a destiempo, otras con 
grandes gemidos y gritando de dolor en el parto; niños que 
lloran, luego ríen y más tarde balbucean; van a la escuela para 
el aprendizaje de las primeras letras, sometidos a la tralla, a la 
férula o a las varas, a diferentes castigos según la diferencia de 
caracteres; sujetos, además, a enfermedades sin cuento, a las 
incursiones de los demonios, a las dentelladas de las fieras, que 
a unos despedazan y a otros devoran; y los que disfrutan de 
buena salud, viven inciertos del mañana y obligan a los padres 
a procurarles, con solicitud angustiosa, el alimento. Pensad 
también en las viudas, en los duelos y dolores causados por la 
pérdida de seres queridos» ?, 


Grande fue la sabiduría de Adán que impuso nombre a 
los seres vivientes. Escribe a Juliano de Eclana: 


«No piensas, a tenor de la fe cristiana, en la sabiduría otor- 
gada a Adán, que impuso nombre a todos los seres vivientes; 
que es, como leemos incluso en autores profanos, indicio de 
suma sabiduría, pues Pitágoras, padre de la filosofía, enseñó, 
como dice la fama, que el más sabio de todos los hombres era 
aquel que puso nombre a las cosas. Pero, aunque no conocié- 
semos esta particularidad de Adán, estábamos capacitados para 
conjeturar con pleno derecho en qué estado de perfección fue 
creada la naturaleza de aquel hombre en el que no hubo vicio 
alguno»?. 


2. Caída de Adán 


a) ¿Por qué fue tentado? 


Comienza Agustín su estudio sobre el misterioso tema 
del pecado original proclamando en primer lugar la sabidu- 


% C.lul o. imp. 1 67. 

2 Tbíd., HIT 154. 

% Tbíd., V 1. En el Enchiridion respondemos a otras alegaciones en contra 
del carácter sobrenatural de los dones concedidos a Adán, n.244-246. 
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ría del Creador, quien, habiendo hecho todas las cosas buenas 
(Gén 1,31), quiso demostrar al hombre lo utilísimo de la 
virtud de la obediencia. Y esto, no tanto por respeto a la so- 
beranía divina, cuanto mirando al propio provecho de su 
siervo. «Por eso le prohibió tocar los frutos de un árbol, que 
no le hubieran sido dañosos a no mediar la prohibición, de 
suerte que los efectos que sintieron, por haber usado de él 
después de la prohibición, bien se veía que no eran debidos 
a los frutos nocivos del árbol pernicioso, sino a la violación 
de la obediencia»**. 


b) La serpiente 


Luego de su conversión, al escribir el De Genesí contra 
manichaeos (a. 388-391), interpretaba la serpiente alegórica- 
mente por el diablo*. Más tarde, en De Genesi ad litteram 
(a. 401-415) *%, hablará de un reptil real, «animal escurridizo y 
de tortuosos movimientos», que sería usado como instrumen- 
to por el «ángel soberbio y envidioso» para tentar falazmente 
a Eva”. Ni estaba en el poder del demonio el elegir tal ani- 
mal, pero le fue permitido*. Apropiadamente, cree Agustín, 
el ángel caído, «con mal aconsejada astucia», se propuso insi- 
nuarse en los sentidos del hombre para engañarlo, sirviéndose 
para ello de la serpiente, el animal «más astuto» de las bestias 
del campo (Gén 3,1)%. Opina finalmente Agustín que la ser- 
piente, careciente de alma racional, no entendía los sonidos 
que por su mediación se dirigían a la mujer”. 


c) Gravedad del pecado 


Numerosos son los argumentos por los que San Agustín 
demuestra cuán grande fue el pecado de nuestros primeros 
padres: a) Por lo que por él perdieron; bh) por lo fácil del 


4 De pecc. mer. 11 21,35. 

W «Serpens autem diabolum significat» (De gen. c. manich. YT 14). 
1 C£ De gen. ad litt, XI 2,4; 3,5; 28,35. 

47 De cív. Dei XIV 11,2. 

18 Cf. De gen. ad litt. X1 3,5. 

4 De cív. Deí XIV 11,2. 

3% C£. De gen. ad litt, XI 28,35. 
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precepto; c) por estar inmunes de la concupiscencia; d) por 
la excelencia de su naturaleza; e) principalmente, por las 
miserias que el pecado acarreó a la humanidad. 

Para comprender cuán gravísimas fueron las consecuen- 
cias personales del primer pecado, ayudará reflexionar sobre 
las numerosas clases de muerte que distingue la teología de 
Agustín. Pueden reducirse a tres: muerte del alma, muerte 
del cuerpo, muerte de todo el hombre. 

La primera es «espiritual». Se dice que el alma, aun sien- 
do inmortal, muere cuando por el pecado se separa de Dios, 
principio de la vida del alma. La segunda es muerte «corpo- 
ral». Muere el cuerpo por la separación del alma. Ocurre la 
muerte de «todo el hombre», cuando el alma separada de 
Dios, se separa también del cuerpo. La muerte de todo el 
hombre se denomina «muerte primera», cuando el alma sin 
Dios y sin el cuerpo padece las penas temporalmente. Se 
llama «muerte segunda», cuando el alma sin Dios, pero con 
el cuerpo, sufre las penas eternas del infierno”, La designa- 
ción de muerte segunda para identificar el concepto de con- 
denación, la toma Agustín del Apocalipsis de San Juan (21,8). 

¿Cuál de estas muertes se deriva del primer pecado de 
nuestros primeros padres? Todas, responde Agustín. Descri- 
be esta concatenación de muertes y afirma: «Cuando se pre- 
gunta qué muerte conminó Dios [...] cuando dijo al hombre, 
puesto en el Paraíso, sobre el fruto prohibido: “El día que de 
él comieres, ciertamente morirás” (Gén 2,17), tenemos que 
contestar que fueron todas»”. El pecado de Adán originó la 
muerte con graves consecuencias temporales y eternas. 

Demuestra también Agustín la gravedad del primer peca- 
do cometido por el hombre por lo fácil de cumplir que era el 
precepto «de no comer de un árbol donde había gran abun- 
dancia de los demás», y sobre todo, añade, cuando la concu- 
piscencia aún no resistía a la voluntad. «Este precepto fue vio- 
lado con tanta mayor injusticia cuanto más fácilmente pudo 
ser observado»”. Y no crea Juliano que el comer de un fruto 
vedado por la ley de Dios «parezca leve pecado». Piense más 
bien, responde Agustín, en «la magnitud del castigo»?”. 


% Sobre el concepto de muerte y consecuencias del pecado, véase nuestro 
Encbiridion en la sección de los novísimos. 

2 De civ. Dei XI 12. 

2 Tbíd., XIV 12. 

2% €. Lal o. imp. VI 23. 
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Continúa Agustín con la demostración de su tesis, po- 
niendo de relieve el estado privilegiado en que Adán se en- 
contraba. Razona el obispo de Hipona: «Cuanto más noble 
es la naturaleza racional, más lamentable es su caída». La 
gravedad del pecado está en proporción a la libertad de que 
uno goza al obrar. Adán en el estado de inocencia era «libre 
para abstenerse» del fruto prohibido. Usando el término 
«naturaleza» en el sentido histórico de que hemos hablado, 
prosigue Agustín: «La naturaleza era tan sana en este pri- 
mer Adán, que no tenía ningún vicio». Estaba dotado del 
don de la integridad. ¿Consecuencia? Que su pecado sobre- 
pasó en gravedad todos los demás pecados, en la medida 
en que, gracias a los privilegios que le fueron concedidos, 
Adán sobrepasó a los demás «en bondad», y por tanto en 
culpabilidad ”. 

Pero sin duda ninguna, para el debelador de la herejía 
pelagiana, nada demuestra lo gravísimo del primer pecado 
del hombre como los efectos penales que de él se derivaron 
para toda la humanidad en esta vida y en la futura. Es opi- 
nión general de los estudiosos del santo que las exigencias de 
la polémica, en la que todo el empeño de Agustín era demos- 
trar la necesidad que el hombre tiene de la gracia de Cristo 
para poder obrar y mantenerse en el bien, le obligaron a 
exagerar la gravedad de la enfermedad que aflige a una hu- 
manidad vulnerada y caída, que él ve representada en el he- 
rido del evangelio en el camino de Jerusalén a Jericó, en 
espera del socorro del buen samaritano. Conocida es, a este 
propósito, la imagen que usa al describir la humanidad como 
un «gran inválido», que necesita un «médico omnipotente»”, 

Nos vienen a la mente aquí las conocidas expresiones 
con las que describe la humanidad como una massa damnata, 
massa peccati, massa perditionis y parecidas”. Sobre todo esto 
volveremos a ocuparnos más adelante. 


2 Ibíd., 22. Argiía Agustín contra Juliano, quien defendía que otros pe- 
cados, como el de Caín, la sodomía, etc., eran más graves que el de Adán, cf. 
ibíd., 23. 

6 $. 87,13. 

% Enchir. 27, De div. quaest. Simpl. 12,16; De div. quaest. 83, 68,3; De 
pecc. orig. 29,34. 
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d) Muchos pecados en uno 


En el primer pecado ve Agustín muchas otras especies de 
pecado: 


«En el único pecado, que entró por un solo hombre en el 
mundo y pasó a todos los hombres, [...] se pueden entender 
muchos pecados, si ese único lo descomponemos como en cada 
una de sus partes. Porque allí está la soberbia, puesto que el 
hombre gustó más de ser dueño de sí mismo que estar bajo 
el dominio de Dios; el sacrilegio, ya que no creyó a Dios: el 
homicidio, porque se precipitó en la muerte; la fornicación 
espiritual, porque la integridad de la mente humana fue violada 
por la persuasión de la serpiente; el hurto, porque se apropió 
de un alimento que le estaba prohibido; la avaricia, Porque 
apeteció más de lo necesario, y cualquiera otro desorden que 
con diligente examen puede descubrirse en este único pecado 
cometido» ?”, 


Con viveza del lenguaje y densidad de doctrina, Agustín 
describe los beneficios concedidos a Adán, la pérdida de los 
mismos por el pecado, y la justicia de la sanción: 


«Despreció el hombre el mandato de Dios, que lo había crea- 
do, lo había hecho a su imagen y le había encomendado los 
restantes animales; lo había colocado en el paraíso y le había su- 
ministrado abundancia de todas las cosas y de salud; le 
había impuesto también preceptos, no muchos, ni grandes, ni 
difíciles, añadiendo uno brevísimo y ligerísimo, con que garan- 
tizar una saludable obediencia; por él recordaba a la criatura, a 
quien también cuadraba una libre servidumbre, que él era el 
Señor. Siguió a esto una justa condenación, de tal alcance que 
el hombre que, cumpliendo el mandato, había de ser espiritual 
incluso en la carne, quedaba convertido en carnal incluso en el 
espíritu; y como se había complacido en sí mismo con su sober- 
bia, fue entregado a sí mismo por la justicia de Dios. No preci- 
samente para ser dueño de sí mismo, sino para que, en des- 
acuerdo consigo mismo, arrastrara, subyugado a aquel con 
quien estuvo de acuerdo al pecar, una esclavitud dura y misera- 
ble en lugar de la libertad que había apetecido; muerto volun- 
tariamente en el espíritu, condenado a morir involuntariamente 
en el cuerpo; desertor de la vida eterna, condenado también con 
la muerte eterna, si no hubiera gracia que lo librara»”, 


% Enchir. 45. 

2 De civ. Dei XIV 15,1. El doctor de teología aparece una vez más como 
doctor de espiritualidad. A la aversión del hombre contra Dios, sigue la rebe- 
lión de la carne contra el espíritu. 
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Arrojado del paraíso y sin participar ya del árbol de la 
vida, Adán anda como un prófugo, y es comparado por 
Agustín a un excomulgado, privado de los sacramentos 
visibles y exiliado del paraíso de la Iglesia por la disciplina 
eclesiástica %, 

Como buen teólogo, Agustín sigue indagando y pregun- 
ta: ¿Cómo, estando libre de la concupiscencia (o inclinación 
al mal), pudo Adán creer a la serpiente? No carece de res- 
puesta. Cree que el hombre no fue seducido por la serpiente, 
ni vencido por la concupiscencia, sino llevado de una «bene- 
volencia amistosa» (amicali benevolentia) para con la mujer, 
comió él también”. Tlustra su respuesta con los casos de 
Aarón y Salomón. Cree que ofrecieron sacrificio a los ídolos 
no por haber sido seducidos o arrastrados, sino forzados «por 
caricias femeninas» (sociali necessitudine). «De este modo, se 
ha de pensar que aquel varón (Adán) cedió ante su mujer, 
uno a una, el hombre al hombre, el cónyuge al cónyuge, para 
transgredir la ley de Dios, no como si creyera por la seduc- 
ción a la que hablaba, sino por la relación familiar que los 
unía». 

Busca apoyo para su teología en la Biblia: «No dijo sin 
razón el apóstol: “No fue Adán el seducido, sino Eva, que, 
seducida, incurrió en la transgresión” (1 Tim 2,14), querien- 
do dar a entender que aquélla aceptó como verdad lo que le 
dijo la serpiente, y él en cambio, no quiso separarse de su 
mujer ní aun en la complicidad del pecado». Por eso añade 
Agustín: «Y no fue por esto menos culpable, ya que pecó a 
ciencia y conciencia», Por eso no dijo el apóstol: No pecó, 
sino No fue seducido”. 


e) Naturaleza del pecado 


Dijimos arriba que el método agustiniano utiliza la teo- 
logía de la encarnación y redención como un faro que ilumi- 
na la teología del primer Adán y del pecado original. Este 
procedimiento tiene aplicación exacta en el caso presente. 
¿Cuál fue la naturaleza del pecado cometido por el primer 


% Cf. De gen. ad list. X1 40,54. 
6 Tbíd., 42,58-59, 
2 De civ. Dei XIV 11,2. 
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hombre? Oigamos a San Agustín exponiendo el porqué de la 
venida de Dios al mundo. 

Escribíamos en otra parte” que, en la teología de San 
Agustín, parece más probable la opinión que defiende que la 
única causa motivo de la encarnación fue el pecado de Adán 
transmitido a su descendencia. «No fue otra la causa de venir 
el Señor sino la salvación de los pecadores. Quita las enfer- 
medades, suprime las heridas, y no hay razón alguna para el 
médico. Si del cielo vino el gran médico es porque yacía en 
todo el mundo el gran enfermo. El enfermo es el género 
humano», 

¿Y qué enfermedad afligía al género humano? En la teo- 
logía espiritual de San Agustín, la soberbia o hinchazón de la 
mente es el principal obstáculo para ascender a las cumbres 
divinas %. Por eso vino Jesucristo, la sabiduría eterna, nues- 
tro médico y medicina“, para curar las llagas de nuestro 
orgullo. El Christus humilis, en el anonadamiento de su en- 
carnación muy sabiamente nos cura del tumor de la sober- 
bia. Vino el segundo Adán para restaurar lo perdido por el 
primero. Pecó Adán por una soberbia desobediente, vino 
Cristo médico para sanar la humanidad por medio de una 
obediencia humilde hasta la muerte de cruz”. 

El pensamiento de San Agustín sobre la naturaleza del 
pecado del primer hombre puede resumirse en esta frase: No 
hubiera desobedecido Adán comiendo del manjar prohibido, 
si antes por soberbia, que es el principio de la mala voluntad, 
no hubiera buscado su propio encumbramiento, no se hubie- 
ra apartado de Dios, principio de su ser, y apetecido usurpar 
la divinidad en respuesta a la tentación diabólica: seréis como 
dioses (Gén 3,5). 

Llega Agustín a esta conclusión por este razonamiento: 
La acción mala comienza en el interior del hombre. Adán 
comenzó a ser malo en su interior, antes de ser reo de una 
«abierta desobediencia». La obra mala exterior fue precedi- 
da de una «mala voluntad» interior. Y ¿cuál es el principio 
de la mala voluntad sino la soberbia? Agustín no tiene duda. 


6 FF, MORIONES, Espiritualidad agustino-recoleta, o.c. 1, 199. 
$ 175,1. 

$5 C£ De Trin. IV 15,20. 

6 C£. De doct. christ. 1 14,13. 

7 Cf. En. in ps. 36,17. 
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Lo lee en la palabra de Dios: «El principio de todo pecado 
es la soberbia» (Eclo 10,15) %, Termina con estas palabras: 


«No hubiera, pues, el diablo sorprendido al hombre en el 
pecado claro y manifiesto de hacer lo que Dios había prohibi- 
do, si él mismo no hubiera ya comenzado a complacerse a sí 
mismo. De ahí que le halagara aquel “seréis como dioses”. Y 
hubieran podido ser mejores uniéndose por la obediencia al 
supremo y soberano principio, no constituyéndose a sí mismos 
en principio por la soberbia»”., 


El contraste entre los dos Adanes es manifiesto: desobe- 
diencia motivada por la soberbia en el primero, y obediencia 
y humildad hasta la muerte de cruz en el segundo. Cree San 
Agustín que los primeros padres obtuvieron la salvación eter- 
na por la sangre de Jesucristo ”. 


% De civ. Dei XIV 13,1. 
% Tbíd., 2. 
1% De pecc. mer. 1 34,55. 


CapfTULO VII 
TRANSMISIÓN DEL PECADO ORIGINAL 


En el capítulo anterior hemos presentado la teología de 
San Agustín acerca del pecado original cometido por Adán 
(originante). Trataremos ahora de la transmisión del mismo 
a sus descendientes (originado), considerando, al presente, el 
hecho y el modo de su transmisión, y dejando para el si- 
guiente capítulo el estudio de su naturaleza y efectos. 

Agustín defendió enérgicamente la existencia del pecado 
original. Tan decisiva, en efecto, fue su teología al respecto, 
que fue acusado por sus adversarios de ser innovador de esta 
doctrina. Agustín rechaza resueltamente la acusación y, mien- 
tras apela a los argumentos de la tradición, escribe: «Yo no 
he inventado el pecado original que la fe católica confiesa 
desde antiguo»?, 

En la defensa del pecado original tiene por adversarios a 
los pelagianos, los cuales niegan la transmisión del mismo: 
«Niegan también que los niños nacidos de Adán según la 
carne contraen el contagio del pecado desde la concepción. 
Ellos afirman que nacen sin vinculación alguna de pecado 
original, de tal modo que no hay, en suma, por qué convenga 
perdonarlos con el bautismo»?. Emplea Agustín argumentos 
bíblicos, patrísticos y de razón. 


1. Argumento bíblico 


Comienza interpretando en favor de su tesis el Sal 50,7; 
y Ef 2,3. 

David personificaba «en sí al género humano», y «tenía 
presente el origen de todos» cuando escribía: «He aquí que 
en maldad fui formado, y en pecado me concibió mi madre». 
Argumenta Agustín: «¿Por ventura David había nacido de 


* De nupt. et conc. 1 12,25. 
2 De haer. 88,6. 
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adulterio? ¿No nació de Jesé, varón justo, y de su legítima 
esposa? ¿Por qué dice que fue concebido en pecado, si no es 
porque emana de la iniquidad de Adán>»?. 

En el mismo sentido interpreta las palabras del apóstol: 
«Siendo por naturaleza hijos de ira» (Ef 2,3). Como bajo la ley 
de Moisés traía el hombre su origen de Adán y con él la cade- 
na y la servidumbre del pecado, así también nosotros fuimos 
alguna vez hijos de la ira por naturaleza. Y añade: «No del 
pecado cometido personalmente, sino del heredado»*. 

Mas la argumentación bíblica de Agustín se centra prin- 
cipalmente en la Carta a los Romanos (5,12). Antes de pro- 
seguir, es preciso observar que argumentaba a la luz de la 
versión de la Biblia que él traía entre manos, y que rezaba 
así: «Por un hombre entró el pecado en el mundo, y por el 
pecado la muerte, y así pasó a todos los hombres, pues todos 
pecaron en él». Son tan evidentes estas palabras para Agustín 
que «ignora si hay alguien que no las entienda o que requiera 
quien se las explique»?. Muy de otro modo pensaban los 
pelagianos, hasta llegar a acusar a Agustín de «tardo de en- 
tendimiento» al respecto?. 

Según los pelagíanos, heredamos de Adán la muerte, mas 
no el pecado. Su pecado fue puramente personal. Mas «apre- 
miados por las palabras del apóstol», escribe Agustín, hacen 
una ligera concesión y admiten «que el apóstol escribió esto 
porque Adán pecó el primero, y quienes pecaron detrás de 
él lo hicieron imitándolo»”. Sale Agustín al encuentro de tal 
interpretación con un doble argumento. Si de mal ejemplo se 
trata, no busquen a Adán, que no fue el primero en pecar, 
dirijan su mirada al diablo quien fue el primer pecador. 

El segundo argumento se funda en la lectura del texto 
presente ante sus ojos. No se trata de imitación, precisa Águs- 
tín, sino de propagación. Cuando el apóstol dice: «Por un 
hombre entró el pecado en el mundo, y por el pecado la muer- 
te, y así pasó a todos los hombres porque todos peca- 
ron en él», quiere mostrar que «la masa del género humano 


? En. in ps. 50,10. 

4 $. 170,2,2; cf. J. MEHLMAN, Natura filii trae. Historia interpretationis Epb. 
2,3, eiusque cum doctrina de peccato originali nexus (Pont. Istituto Biblico, 
Roma 1957) 164-215; en estas páginas expone el autor cronológicamente la 
interpretación de Agustín a favor del pecado original. 

S. 294,14,15. 
% De pecc. mer. 1 9,102. 
7 $. 294,14,15. 
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estaba envenenada ya desde el comienzo, queriendo señalar- 
nos el origen de aquel de quien nacemos, no de aquel a quien 
imitamos». Según la fe católica, añade luego Agustín, el dia- 
blo no engendró nuestra naturaleza ni la creó; ni se lee en tex- 
to alguno de la Biblia: «Todos pecaron en el diablo», como se 
lee de Adán: «En él todos pecaron». Una cosa es pecar por 
instigación (del diablo), y otra pecar en él. «Atendiendo a la 
descendencia de la carne, todos estábamos en Adán antes de 
nacer; estábamos en él como en el padre, como en la raíz; así 
fue envenenado este árbol en el que estábamos»?, 


2. Diversidad de versiones 


Debemos hacer aquí una pausa. Hemos notado ya que 
Agustín argúía partiendo de la versión de la Escritura de la 
que disponía. Encontraba un arma poderosísima en la frase: 
pues todos pecaron en él, e interpretaba el in quo (in quo om- 
nes peccaverunt) en sentido «relativo», esto es, en Adán, «en 
quien todos pecaron originariamente»”. Ocurre, sin embargo, 
que en las versiones corrientes de la Vulgata el ¿n quo es sus- 
títuido por términos tales como «puesto que», o «por cuanto 
que» (propter quod, o eo quod), y tendría no sentido relativo, 
sino causal: «por cuanto todos habían pecado». 

Ateniéndose a esta versión, los exégetas modernos no 
están de acuerdo con la interpretación de San Agustín, si 
bien admiten que ella no carece de probabilidad. Lo verda- 
deramente significativo es que estos mismos exégetas, aun 
utilizando diferente versión bíblica, llegan a la misma con- 
clusión que el santo. Se basan para ello en la totalidad de 
Rom 5,12; en el contexto de todo el capítulo 5, y en la teo- 
logía de San Pablo, y recurren a Adán como a la fuente o 
causa del pecado, calificando su causalidad, no en el sentido 
de habernos dado mal ejemplo al pecar, como pretendían los 
pelagianos, sino porque todos venimos de la raíz corrompida 
de nuestro primer padre'”, 


$ Tbíd.; cf. De pecc. mer. 1 9,10. 

9 C. lul. VI 24,75. 

1 C£ L. Arras ÁLVAREZ, en Obras completas de San Agustín, XXXN: Es- 
critos antipelagianos (3.2) (BAC, Madrid 1984) 932. Contiene bibliografía 
moderna al respecto. La historia reconoce la habilidad dialéctica de Juliano, 


: hasta tal punto que el mismo Agustín considera al obispo de Eclana como 


106 Teología de San Agustín 


En cuanto a los pecados personales, prosigue Agustín, 
«cada uno peca por propia voluntad, sin proponerse imitar 
el pecado del primer hombre culpable»”', 

Si con respecto a la transmisión del pecado, la versión de 
la Biblia a disposición de Agustín favorecería su caso, lo 
opuesto ocurría al tratar de la transmisión de la muerte cor- 
poral. En nuestra Vulgata, la palabra mors aparece dos veces 
en la perícopa Rom 5,12, mientras que en la Biblia de Agus- 
tín el sujeto de pertransit no era mors sino el pecado. No se 
leía en su Biblia la frase explícita que dice: «Y así la muerte 
pasó a todos los hombres». Este factor complicaba un tanto 
su posición, al verse confrontado por los pelagianos, para 
quienes heredamos la muerte pero no el pecado. Agustín 
defiende la transmisión del pecado y de la muerte. 

No carece, sin embargo, de recursos. Cita Rom 5,12 cual 
aparece en su Biblia. Reconoce lo obscuro del texto, pero no 
se perturba. Apela a la naturaleza de las cosas y la duda 
queda disipada. Escribe: 


«Parece dudoso si es el pecado, o la muerte, o los dos, los 
que pasaron por todos los hombres. Pero la respuesta a esta 
duda viene claramente dada por la naturaleza misma de las 
cosas. Si no es el pecado el que pasó, no nacería el hombre bajo 
una ley de pecado que está en sus miembros; si la muerte no 
pasa, no morirían todos los hombres, al menos en cuanto a la 
condición presente de los mortales. Al decir el Apóstol “en el 
que todos pecaron”, este “en el que” (in quo) se entiende sólo 
de Adán, en el que, según Pablo, todos morimos, pues no era 
justo pasara el castigo sin un crimen [...] Luego el pecado ha 
sido transmitido con la muerte» ””, 


Insiste en la misma línea de argumentación. Debe haber 
«proporción» entre el castigo y la culpa. En particular, ¿no 
sería injusto que murieran párvulos inocentes, sin haber in- 
currido personalmente en culpa digna de muerte? ¿Cómo es 
posible, se pregunta, que los pelagianos digan que sólo la 
muerte pasó de Adán a nosotros? «Porque si nosotros mori- 
mos porque él murió, y él murió porque pecó, confiesan que 
se hereda el castigo sin la culpa y que los inocentes párvulos 


«arquitecto del dogma pelagiano» (C. Iul. VI 11,36). Merece crédito por ha- 
berse adelantado a los exégetas modernos, si bien se equivocó en limitar la 
causalidad de Adán al mal ejemplo que dio a sus descendientes. 

2. C. lu. Vi 24,75. 

2. C. lal. o. imp. 11 63; cf. C. duas ep. pel. IV 4,7. A 


C.7. Transmisión del pecado original 107 


son injustamente castigados con el suplicio, incurriendo en la 
muerte sin culpa digna de muerte» ””. 


3. Argumento patrístico 


A la argumentación bíblica sigue la patrística. Agustín 
cumple con ello dos fines. Se defiende de la acusación de 
Juliano, para quien él fue creador de la doctrina del pecado 
original, y como buen teólogo, apela a la otra fuente de la 
revelación que es la tradición. 

¿Qué mejor defensa para desmentir la acusación de ser él 
el autor de esta doctrina que demostrar el carácter tradicional 
de la misma? Lo hace aduciendo listas de hombres cualifica- 
dísimos que le han precedido en la fe y en defensa de ella. 


«Esta verdad católica ha sido reconocida por todos los san- 
tos doctores e ilustres sacerdotes expertos en las sagradas escri- 
turas: Ireneo, Cipriano, Reticio, Olimpio, Hilario, Ambrosio, 
Gregorio, Inocencio, Juan y Basilio; a los que añado, lo quieras 
o no (velis nolís), a Jerónimo, sin hablar de los que aún no han 
muerto. Todos, a una voz, proclaman, contra vuestra doctrina, 
que todos los hombres traen, al nacer, la mancha del pecado 
original» '*. 


Más todavía, ellos eran portavoces de otros que les pre- 
cedieron: 


«Lo que en la Iglesia aprendieron, eso enseñaron; lo que de 
sus padres recibieron, eso han transmitido a sus hijos. Ninguna 
causa estaba pendiente entre nosotros ante estos jueces, y ha- 
bían pronunciado ya sentencia definitiva sobre la materia en 
discusión» ”, 


Los testigos-jueces citados por Agustín están además 
eminentemente cualificados para decidir el caso. No «son de 
una clase plebeya», incapaces de «razonar sobre el dogma a 
tenor de las Categorías de Aristóteles», como otros serían 
tildados por Juliano. Le responde Agustín: 


«Los jueces ante los que te emplazo son obispos, doctos, 
graves, santos, defensores acérrimos de la verdad contra la 


2 C. duas ep. pel. IV 4,6. 
2 C. Tal. 11 10,33. 
1 Tbíd., 34. 
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garrulería. Son varones en los que la razón, la ciencia y la 
libertad, tres cualidades que tú juzgas indispensables en un 
buen juez, son evidentes, y nada tienes que objetar en esta 
materia» '*, 


4. ¿Cambio de opinión? 


Acusaba también Juliano a Agustín de haber cambiado 
de parecer con respecto al pecado original y al libre albedrío. 
Agustín rechaza fuertemente tal acusación: 


«Dices que yo mismo he cambiado de parecer, porque al 
principio de mi conversión pensaba como tú. Pero o te engañas 
o te equivocas, y calumnias lo que ahora digo o no entien- 
des, o mejor, no lees lo que entonces dije. Porque desde el 
principio de mi conversión defendí siempre, y defiendo ahora, 
que “por un hombre entró en el mundo el pecado, y por el 
pecado la muerte, y así pasó a todos los hombres, en el que 
todos pecaron” (Rom 5,12). Esto se puede ver en los libros 
que, siendo seglar, escribí poco después de mi conversión [...] 
Sobre este punto de fe ya entonces seguía la doctrina que desde 
antiguo enseña y cree toda la Iglesia; esto es, que el pecado 
original hizo caer en grandes y evidentes miserias a todo el 
género humano»””. 


Vimos en el capítulo anterior la difícil situación de 
Agustín, viéndose confrontado por los errores opuestos del 
maniqueísmo, y del pelagianismo. Al hacer hincapié en los 
males y miserias causados por el pecado original, los pela- 
gianos le acusan de maniqueísmo. Le obligan a revisar sus 
escritos anteriores a la polémica pelagiana (a. 412). Escribe 
Teodoro C. Madrid: «En las Retractationes examina con 
mucho rigor y sentido crítico sus obras antimaniqueas, sobre 
todo las expresiones que los pelagianos entresacan como 
acusación contra él»**, Pero la acusación carece de funda- 
mento. Halla idéntica doctrina en De libero arbitrio (a. 388- 
395), donde habla de las miserias de esta vida, como «pena 
del pecado» de Adán, y escribe: «Mucho antes de que 


16 Tbíd., 37. 

" C. Tal. VI 12,39; una lista de estos libros, escritos por el propio San 
Agustín, a los que se refiere en este párrafo, puede verse en Obras completas 
de San Agustín, 0.c. XXXV, 877. 

18 Cf. T. CaLvo MabrID, en Obras completas de San Agustín, o.c. XL, 621. 
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existiese la herejía pelagiana ya traté este tema como si fuese 
contra ellos»””, 


5. También en nuestros tiempos 


La disputa de los pelagianos ha sido renovada en nues- 
tros tiempos. Hay quienes siguen manteniendo que Agustín 
cambió de opinión por los años 396-397. Más todavía. No 
falta quien atribuye el uso de expresiones tales como massa 
damnata, massa perditionis, etc., a la influencia de un autor 
desconocido, pero que ha pasado a la historia con el nombre 
de Ambrostaster. Igual número de escritores niegan cambio 
sustancial en Agustín en materia del pecado original, y de- 
muestran que no consta que leyera los Comentarios de este 
autor”, 

La importancia de esta discusión radica en que, si se 
pudiera demostrar la dependencia de Agustín de este autor 
desconocido en cuanto a frases al parecer tan agustinianas 
como massa damnata etc., no faltaría quien extendiera la 
influencia del Ambrostaster a la doctrina de Agustín sobre 
la transmisión del pecado original y de la gracia”. 

Todo lo dicho cae por tierra ante la defensa del propio 
Agustín contra la acusación de Juliano. Agustín está anclado 
en la roca auténtica de la tradición de los Padres, a quienes 
Juliano no puede acusar de maniqueísmo: 


«Existió Adán, y en él existimos todos; pecó Adán, y en él 
todos perecieron. Son palabras de Ambrosio que, a pesar de 
tus calumnias, no era maniqueo. Enseña Cipriano que los niños 
contraen el contagio de la muerte eterna en su nacimiento, y no 
era, como tú le calumnias, maniqueo. Todos pecaron en Adán, 
dice Hilario, al que calumnias como maniqueo. Y porque era 
y persevera católica la Iglesia no pudo soportaros en su seno, 
porque vuestros sentimientos y enseñanzas son contrarios a su 
doctrina»? 


12 Retr. 19,6. 

2 Los escritos de este autor desconocido son Commentaria ín XII Epist. 
B. Pauli: PL 17 (entre las obras de San Ambrosio), y Quaestiones Veteris et 
Novi Testamenti: PL 35,2213-2416 (entre los apócrifos de San Agustín). 

21 En el Enchiridion pueden verse los nombres y escritos de los que acusan 
y defienden a Agustín. 

2 C. lul. o. imp. 1 164. 
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Termina Agustín identificándose rotundamente con la 
tradición. «Si dices que no son maniqueos, no puedes ta- 
charme a mí de tal, porque lo que ellos creyeron, creo; lo 
que ellos sostienen, sostengo; lo que enseñaron, enseño; 


lo que predicaron, predico»”. 


6. Argumento litúrgico 


Intimamente ligado con los argumentos bíblico y patrís- 
tico, está el argumento litúrgico, que se basa especialmente 
en la práctica del bautismo. 

Escribe Agustín: 


«Los sacramentos de la Iglesia declaran suficientemente que 
los niños, aun los recién nacidos, son rescatados de la servi- 
dumbre del diablo por la gracia de Cristo. Pues además de ser 
bautizados de los pecados con verdadero sacramento, ya antes 
se exorciza en ellos y se lanza con el rito del soplo la potestad 
del diablo; y por las palabras de aquellos por quienes son lle- 
vados responden que renuncian al demonio»”. 


Apela Agustín a la antigúedad de la fe católica con res- 
pecto al bautismo de los niños: 


«Es necesario considerar verdadero lo que desde toda la 
antigúedad cree y predica la verdadera fe católica en toda 
la Iglesia. En efecto, la Iglesia exorciza a sus hijos, sopla sobre 
ellos, rito que no ejecutaría si no creyese que quedan libres del 
poder de las tinieblas y del príncipe de la muerte. ¿Cómo puede 
ser verdad, si el soplo nada tiene que aventar y si lava al que 
sabe que nada tiene que purificar?»”, E 

Es 
Insistía Agustín contra Juliano: E 


«Si adoras al Dios en quien esperó y espera la Iglesia primi- 
tiva, escrita en el cielo, ¿por qué no crees que los niños, al ser 
bautizados, quedan libres del poder de las tinieblas cuando la 
Iglesia sopla sobre ellos y los exorciza para arrojar de sus cuer- 
pos el poder de las tinieblas?»*, 


2 C. Ia. 15,20. 

4 De gr. Christi 1 40,45. 
2 C. lal. VI 5,11. 

% C. lul. o. imp. 1 50. 
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De tal manera apremiaba a los pelagianos el argumento 
litúrgico basado en el bautismo de los niños, que se vieron 
obligados a buscar refugio en una teoría «inaudita y extraña», 
haciendo distinción entre el reino de los cielos y la vida eter- 
na. Afirmaban que los niños reciben el bautismo «no con vis- 
tas a la salvación y vida eterna, sino al reino de los cielos»”. 

Para Agustín esta distinción es errónea y por tanto inad- 
misible: 


«Este primer error ha de ser alejado de los oídos y extirpado 
de las mentes. Es algo nuevo en la Iglesia, jamás antes oída la 
afirmación de que hay una vida eterna distinta del reino de los 
cielos y una salvación eterna distinta del reino de Dios»*, 


¿Por qué se refugiaron en esta teoría? Reconoce Agustín 
haber una aparente base en la diversidad de lenguaje de la 
Escritura. Se lee en ella que el bautismo es necesario para 
entrar en el reino de Dios, en el reino de los cielos (Tn 3,3.5), 
mientras que afirma la necesidad de la eucaristía para tener 
vida en vosotros (Jn 6,53)?. 

En vez de acumular textos, vamos a resumir la línea de 
argumentación de Agustín para rebatir esta teoría. 

El tema es un tanto complicado. Según los pelagianos, 
los párvulos, puesto que no tienen pecado original ni peca- 
dos actuales, poseen la vida eterna, pero deben ser bauti- 
zados para entrar en el reino de los cielos. Como hemos 
dicho, califica Agustín esta teoría de «inaudita y extraña» y 
responde: «Como si pudiera lograrse la salvación y la vida 
eterna fuera de la herencia de Cristo, fuera del reino de los 
cielos»?". Para Agustín no hay término medio entre la salva- 
ción y la condenación. Quien no pertenece al reino de Dios, 
pertenece al grupo de los condenados. 

Por el texto Nist manducaveritis (Jn 6,53) demuestra que 
la vida eterna se identifica con el reino de los cielos, por- 
que nadie puede recibir «el sacramento de la mesa» sin 
haber sido bautizado, y por el bautismo los párvulos son 
incorporados al cuerpo de Cristo, que es la Iglesia. Se dedu- 
ce de esto que el bautismo es necesario para alcanzar la vida 
eterna. Luego si no son bautizados, no pueden obtener los 


27 5. 294,2. 

2 Tbíd., 3. 

2 De pecc. mer. 1 20,26. 
% Tbíd. 
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niños ni el reino de los cielos, ni la vida eterna. Sería, sin 
embargo, injusto privar a los niños de la salvación eterna, a 
menos que hayan pecado. No tienen pecados personales, 
luego han contraído el pecado original”. 


7. Argumento de razón 


Conocida es la insistencia con que Agustín argúía en pro 
de la existencia del pecado original, apoyándose en los males 
y miserias que afligen al género humano, haciendo particular 
énfasis en el caso de los niños. El teólogo agustino Enrique 
Noris llegó a afirmar que este razonamiento no solamente 
abunda en los escritos del santo, sino que también llena 
muchísimas páginas de los mismos ”?, En el Enchtiridion adu- 
cimos numerosos textos ”. 

Sin la admisión del pecado original, el problema del mal 
es incomprensible para Agustín. Por eso urge repetidamente 
a los pelagianos a que compaginen la situación de la huma- 
nidad gravemente herida, y sujeta a tantos males físicos y 
morales, como el dolor, la enfermedad, la muerte, la ignoran- 
cia y la concupiscencia, con la providencia de un Dios om- 
nipotente y justo: «No podéis, en absoluto, demostrar la 
justicia de los juicios de Dios si en los niños no hay pecado 
y, sin embargo, los sobrecarga con un cuerpo corruptible y 
calamidades innúmeras»?*. Tras declarar la imposibilidad de 
«contar los males que padecen los niños», ofrece una larga 
letanía de ellos, y provoca a «los sabios herejes» a llenar su 
paraíso con «semejantes flores». Concluye con estas pala- 
bras: «Y si decís que todos estos males no tienen cabida en 
el Edén, ¿por qué se encuentran en los niños si, como afir- 
máis, no tienen pecado alguno?»?. 


3 Tbíd.; cf. ibíd., TIT 4,7; 1 19,25; 30,38; Ep. 166,7,21; 5. 294,3. Sobre 
la necesidad del bautismo y de la eucaristía hablaremos al tratar de los sacra- 
mentos. 

2 C£. Vindiciae augustinianae, 3,3: PL 47,616. 

2 Cf. n.883-889. 

4 C. lul. o. imp. TI 48. 

2 Tbíd. 
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Como ya sabemos, Agustín peleaba en dos frentes. Los 
maniqueos hacían también hincapié en los «males que opri- 
men a los niños», pero con otro fin. Se servían de ello para 
defender su teoría de las dos naturalezas, buena y mala, 
culpando a la mala de ser no madre sino madrastra, «al arro- 
jar al hombre a un abismo de miserias». Argumentaban de 
este modo: «Si Dios es justo y todopoderoso, ¿por qué per- 
mite que los niños, imágenes suyas, sufran tantos males, sino 
porque en verdad existen, como sostenemos, dos naturale- 
zas, una buena y otra mala>». 

Agustín refuta a los maniqueos con la «verdad católica, 
que confiesa la existencia del pecado original», al cual se 
debe la condenación «de la raza de los mortales a una extre- 
mada miseria y trabajos sin cuento». Concluye Agustín: «No 
hubiera sido así si la naturaleza humana, haciendo buen uso 
del libre albedrío, hubiese permanecido en el estado primi- 
tivo de gracia en que fue creada»?”', 

Rebatidos los maniqueos, torna Agustín su atención a los 
pelagianos y los apremia con este dilema: Vosotros, al negar 
la existencia del pecado original, o admitís la doctrina de los 
maniqueos de la mezcla del bien y del mal, o confesáis que 
Dios es impotente e injusto, «pues deja a los niños, imágenes 
suyas, expuestos a tantos males, sin demérito alguno perso- 
nal u original». 

Anticipando una posible respuesta, añade: Tampoco se 
puede alegar que estos males sean «para ejercitarse en la 
virtud», como se podría afirmar de los adultos, puesto que 
carecen del uso de la razón. Concluye acusando a los pela- 
gianos de apoyar «el dogma impío» de los maniqueos: «Y 
como vosotros no podéis afirmar que Dios es impotente e 
injusto, dais ocasión a los maniqueos de sostener, contra 
vosotros, su dogma impío de una mezcla de dos sustancias 
contrarias entre sí»”, 

No se cansa Agustín de insistir en la justicia de Dios 
como fundamento de su argumento de razón: «Dios, que es 
la misma justicia, ¿no aparecerá como injusto haciendo sufrir 
a los niños males que no puedo enumerar, si estos niños, ya 


6 C. lul. VI 21,67. 
7 Tbíd. 
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antes de nacer, no hubiesen contraído pecado alguno?»*, 
Como vimos más arriba, este argumento tiene especial fuerza 
cuando se aplica al caso específico de la muerte. No es justo 
se herede el castigo sin la culpa. 


9. ¿Cómo se transmite? 


Demostrada la transmisión del pecado original, procede 
Agustín a la investigación de la manera como se transmite. 
Entramos en un terreno dificilísimo. Nada extraño que nues- 
tro teólogo se muestre cauto y prudente e incluso sea víctima 
de algún desliz. 

Bien consciente de que la voluntad es la raíz del pecado, 
pone de relieve, en primer lugar, el contraste entre los dos 
Adanes. Jesucristo descendió del cielo no para hacer mi vo- 
luntad, sino la voluntad del que me envió (Jn 6,38). El primer 
hombre Adán, por el contrario, hizo «su voluntad y no la 
del que lo creó». ¿Consecuencia? Citando su texto favorito 
(Rom 5,12), reafirma el hecho del pecado del primer hom- 
bre, la transmisión del mismo a sus descendientes, porque 
todos pecaron en él, y se esfuerza por exponer el cómo de la 
transmisión. Usa términos como «generación», «propagación 
viciada», «contagio original». Escribe: «Por hacer su volun- 
tad y no la del que lo creó, sometió a todo el género humano 
a la propagación viciada de la culpa y de la pena»? 


10. Ante un reto 


Agustín tiene un formidable adversario en la persona de 
Juliano. Los dos están de acuerdo en que «sin la cooperación 
del libre albedrío no puede existir pecado en el hombre»*, 
Desafía, por tanto, Juliano al gran defensor de la transmisión 
del pecado original, a que explique «cómo puede ser impu- 
tado, en justicia, un pecado a una persona que ni quiso ni 
pudo pecar»”, 


38 Tbíd., II 10,33. 

Cos arian. 1, c£ C. Tu. VÍ 10,28. 
4% €. lul. VI 10,28. 

41 Tbíd., VI 9,24. 
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Estamos ante una situación única en la historia. Respon- 
de Agustín haciendo una distinción. En las acciones de cada 
uno, «una cosa es cometer pecados personales y otra ser 
contagiado por pecados ajenos»*, «Los pecados de los pa- 
dres», explica en otro lugar, «en cierto sentido nos son ex- 
traños, pero en otro sentido son nuestros. Ajenos, porque la 
acción no es personal; nuestros, por contagio original. Y si 
esto no fuera verdad, oprimiría a los hijos de Adán un pesa- 
do yugo desde el día que salen del vientre de sus madres, y 
esto no es justo»*”, 

La voluntariedad del pecado original constituye, en frase 
de Luis Arias Álvarez, la crux theologorum*. Dada la singu- 
laridad del caso, más bien que intentar una explicación di- 
recta, Agustín invoca nuestra «solidaridad» con Adán, apli- 
cando la distinción mencionada. El pecado de Adán no es 
«ajeno», y es «ajeno» a los párvulos. No es ajeno «de suerte 
que de ningún modo pertenezca a los párvulos, pues todos 
pecaron entonces en Adán, cuando todos en él eran una 
misma cosa por la potencia generatriz, inserta en su natura- 
leza. Sin embargo, se llama también ajeno, porque no tenían 
entonces los hombres una vida personal y propia y la razón 
seminal de todo el proceso futuro se encontraba en la vida 
de aquel único hombre»*. El concepto de solidaridad, es- 
cribe el P. Capánaga, «es la clave del gran enigma de que 
tratamos» *, 

Anticipa Agustín de algún modo la teoría de los teólogos 
de la Edad Media, en su intento de explicar nuestra volun- 
tariedad en el pecado original, apelando a la voluntad de 
nuestro padre Adán, en quien todos estábamos como en 
nuestra razón seminal. Las palabras de Agustín son muy 
explícitas: «Todos estuvimos en aquel hombre único cuando 
todos fuimos aquel único»*. «Todo hombre es Adán»*, 

Debido, pues, a la universal solidaridad de Adán con el 
género humano, del que era razón seminal, los párvulos, aun 
sin voluntad propia, son infestados con el contagio del peca- 


2 Tbíd. 
% Tbíd., VI 10,28. 
$4 Cf L. Artas, en Obras completas de San Agustín, o.c. XXXV, 970. 
% Cf. De pecc. mer. 1 7,14. 
Cf. V. Caránaca, en Obras completas de San Agustín, VI: Escritos an- 
tipelagianos (1.) (BAC, Madrid *1956) 86. 
7 De civ. Dei XII 14. 
% En. in ps. 70, s.2,1. 


116 Teología de San Agustín 


do, como también son regenerados, por la justicia del segun- 
do Adán, Cristo, sin que nada hayan hecho por su propia 
voluntad. Cita Agustín 1 Cor 5,49, y concluye su argumenta- 
ción contra Juliano con estas palabras: 


«Por consiguiente, todos los hijos de Adán contraen el con- 
tagio del pecado y quedan atados a la necesidad de morir. Y, 
aunque sean muy niños y no tengan voluntad para el bien ni 
para el mal, como están revestidos de aquel que pecó volunta- 
riamente, traen de él la culpa del pecado y el suplicio de la 
muerte; como los niños que han sido revestidos de Cristo, sin 
que nada bueno hayan hecho por propia voluntad, tienen parte 
en su justicia y en la recompensa de la vida eterna»?. 


No se ilusiona, sin embargo, Agustín de haber hallado 
una respuesta plenamente satisfactoria a la objeción de Julia- 
no. Antes bien, como buen teólogo, urge a su adversario a 
reconocer el carácter misterioso del pecado original, y el 
hecho de su transmisión, «de cualquier modo que haya 
sido»”. 


11. La concupiscencia y el pecado original 


Admiten los estudiosos de San Agustín que exageró la 
parte que corresponde a la concupiscencia en la transmisión 
del pecado original. Sigamos sus pasos. 

Afirma, en primer lugar, que aun los padres ya regenera- 
dos por el bautismo «no engendran en virtud de las primicias 
de la vida nueva, sino en virtud de las reliquias carnales del 
hombre viejo»”', En términos más explícitos expresa su pen- 
samiento diciendo que el pecado original «es contraído por 
todo el que nace [...], aun de padres renacidos [...], porque 
es inseminado no ya por la concupiscencia espiritual, sino 
por la carnal»? 

¿Quiere esto decir que el matrimonio que «tiene en Dios 
no solamente la institución sino también su bendición» es la 
causa del pecado?”, En manera ninguna, responde Agustín, 


% C. Ial. o. imp. V1 22. 

3 €. lul. VI 9,24. 

3 De pecc. mer. 11 27,44. 

%2 De nupt. et conc. 11 34,58. 
2 Tbíd., 27,45. 
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no son los padres ya regenerados, sino el pecado del primer 
hombre: «El matrimonio no es la causa del pecado, que 
contrae todo el que nace y que es expiado en el que renace; 
sino que el pecado voluntario del primer hombre es la causa 
del pecado original»”. 

Estamos ante el misterio de la transmisión del pecado. 
Las preguntas son más fáciles que las respuestas. Nos ayuda 
Juliano, quien desea saber: «¿Por qué causa se encuentra el 
pecado en el niño? ¿Es por su voluntad, por el matrimonio, 
O por sus padres?»”. Aparentemente esta pregunta no encie- 
rra ningún problema para Agustín. Acaba de decirnos que la 
causa no fue otra que nuestro padre Adán y su pecado. La 
dificultad radica en que la pregunta implica también el mis- 
terio del cómo es transmitido el pecado original. 

Con respecto a la causa, Agustín es taxativo, y se apoya 
en la Escritura y en la razón. Escribe: 


«A todo esto le responde el apóstol que ni culpa a la volun- 
tad del párvulo, porque aún no la hay propia en él para pecar, 
ni al matrimonio en cuanto tal matrimonio, porque tiene de 
Dios no solamente la institución, sino también su bendición; ni 
a los progenitores, en cuanto que son progenitores casados el 
uno con el otro para procrear lícita y legítimamente; sino que 
dice: “Por un solo hombre entró el pecado en el mundo, y por 
el pecado la muerte, y así se propagó a todos los hombres, 
por quien todos pecaron” (Rom 5,12)»”. 


Es con respecto al modo como se transmite el pecado 
donde nuestro genial teólogo trató de penetrar lo impenetra- 
ble, excediéndose en la función que asigna a la concupiscen- 
cia. Transcribimos un largo párrafo que no deja lugar a duda 
sobre la mente de Agustín: 


«El diablo tiene prisioneros a los niños, porque no han na- 
cido del bien que hace bueno al matrimonio, sino del mal de 
la concupiscencia, del que el matrimonio hace un buen uso, 
aunque incluso se avergúence de él. Porque, a pesar de que el 
matrimonio sea honorable en todos los bienes que le son pro- 
pios” [...], al llegar al acto de la procreación, la misma unión 
lícita y honesta no puede realizarse sin el ardor de la pasión, y 


% Tbíd., 26,43. 

” Tbíd., 27,44. 

3 Tbíd., 27,44-45. 

7 Se refiere a tres de los bienes que él asigna al matrimonio: proles, fides, 
sacramentum. Trataremos de ellos al hablar de los sacramentos. 
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sólo a través de ella consigue lo que pertenece a la razón y no 
a la pasión [...] Todos los niños que nacen de esta concupis- 
cencia de la carne [...], que ha entrado en la naturaleza por el 
pecado (de Adán); repito, todos los niños que nacen de esta 
concupiscencia de la carne, en cuanto es hija del pecado [...], 
están sujetos al pecado original, a no ser que renazca en aquel 
que concibió la Virgen sin esta concupiscencia, pues él fue el 
único que nació sin pecado cuando se dignó nacer en esta 
carne»*, 


Es por el ardor libidinis en el acto generativo como los 
padres transmiten a sus hijos el pecado del primer padre. 
Como acabamos de ver, precisamente por esta razón no tuvo 
Cristo pecado original. Fue concebido de la Virgen María sin 
obra de varón. Esta doctrina la repite en numerosos textos: 


«Existió en el cuerpo de María esta substancia carnal, pero 
Cristo no fue fruto de la concupiscencia. De donde se sigue 
que nació en la carne y de la carne, pero “a semejanza” de la 
carne de pecado, no como todos los hombres, en carne de 
pecado; por esta causa, lejos de contraer por generación el 
pecado original, lo borró en todos nosotros por el sacramento 
de la regeneración»”. 


12. Sin éxito final 


Es innecesario observar que, a pesar de los esfuerzos de 
su genio y tras muchos años de investigación, nuestro teólo- 
go no alcanzó a solucionar el gran problema de la transmi- 
sión del pecado original. Es el primero en reconocer que se 
trata de una «dificilísima cuestión». Infinidad de cuestio- 
nes asaltan su mente. ¿Cómo es el alma del párvulo viciada 
por el pecado? ¿Le viene de su naturaleza, o —lo que sería 
todavía peor— lo tiene por determinación de Dios? *. Pero, 
¿cómo mereció el alma ser mancillada por la carne antes de 
contraer el pecado? ¿Cómo pudo adquirirlo si antes de su 
unión con la carne no hizo nada malo? Si se afirma que le 
viene de Dios, responde Agustín indignado: ¿Quién podrá 


58 De nupt. et conc. 1 24,27. Más adelante veremos el pensamiento de San 
Agustín sobre la Inmaculada Concepción de la Virgen María. 

2 C. lul. o. imp. V1 22; cf. ibíd., IV 104. 

De an. et eíus orig. 1 6,6. 


él Tbíd. 
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oír cosa tan horrible? ¿Quién lo tolerará? ¿Quién permitirá 
que se diga impunemente? *. 

En el capítulo quinto enumeramos las teorías examina- 
das por San Agustín en su investigación del origen del alma 
de los descendientes de Adán, y vimos que no se atrevió a 
proferir sentencia definitiva entre el traducianismo espiritual 
y el creacionismo. La razón de la dificultad fue precisamente 
la materia que al presente nos ocupa: la explicación de la 
transmisión del pecado original. ¿Proviene el alma de cada 
hijo de Adán del alma única del primer hombre y después de 
los padres, o es cada alma individual creada e infundida por 
Dios en el momento de la concepción? 

En ambos casos, se veía confrontado por la dificultad de 
explicar la transmisión del pecado original. Consulta a San 
Jerónimo. «Enséñame, pues, lo que he de enseñar; enseña lo 
que he de mantener»”. Desea que la opinión del creacionis- 
mo sea la verdadera, y suplica a San Optato de Milevi que se 
lo comunique si halla pruebas que demuestren el creacionis- 
mo *. Interpela a San Jerónimo para que le ayude a iluminar 
la herencia del pecado en la teoría del creacionismo: «Dime 
si las almas son creadas singularmente para cada uno de los 
que nacen. Y dime dónde pecan los niños para necesitar del 
sacramento de Cristo en remisión de su pecado, sabiendo 
que pecaron en Adán y que de éste se ha propagado la carne 
de pecado» ”. Agustín se refugia en la fe, y exhorta a Juliano 
con estas palabras: «Pero sí sé con certeza que es necesario 
tener por verdad lo que la verdadera fe, antigua y católica, 
cree sobre la existencia del pecado original; negar su existen- 
cia sería un error», 

Como filósofo-teólogo que era, Agustín consagró mucho 
tiempo y sus mejores talentos al estudio de tema tan capital 
como el pecado original. No le faltaron triunfos, aunque 
careció del éxito final. En su calidad de pastor de almas, sin 
embargo, juzgó más útil ver cómo salimos del pozo del pe- 
cado y obtenemos la vida eterna, que cómo caímos en él. En 
otra carta de consulta a San Jerónimo demuestra el sentido 
práctico del Occidente, con esta bella narración: 


2 Tbíd. 

% Ep. 166,5,10. 
4 Ep, 190,4,13s. 
5 Ep. 166,5,10. 
6 C. lul. V 4,17. 
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«Se dijo con gracia algo que viene muy a cuento aquí. Un 
sujeto se cayó a un pozo. Había agua en cantidad tal, que le 
sirvió para no matarse en la caída, más bien que para impedirle 
hablar ahogándole. Se acercó otro sujeto y, al verle allá abajo, 
le dijo con admiración: ¿Cómo caíste allá? El cuitado replicó: 
Haz el favor de pensar cómo puedes sacarme de aquí y no te 
preocupes por mi extraña caída»”, 


€ Ep. 167,1,2, 


CarítULO VIII 
NATURALEZA DEL PECADO ORIGINAL 


Refiriéndose al «antiguo pecado» de nuestro padre Adán, 
escribió San Agustín estas palabras: «Nada es tan fácil como 
hablar de él y, sin embargo, nada tan difícil y misterioso de 
explicarlo y comprenderlo»', Damos comienzo con ellas a 
la exposición del pensamiento de San Agustín acerca de la 
naturaleza del pecado original. Estas palabras confirman el 
sentido de misterio inherente a las verdades reveladas, y que 
es una de las características de la teología de San Agustín. 

Destacados agustinólogos como Portalié?, Capánaga? y 
Trapé *, afirman ser falso, aunque se siga repitiendo, que San 
Agustín identificara el pecado original y la concupiscencia. 
Como enseguida veremos, esta ecuación no corresponde a 
los textos. 

Empezamos por una observación general pero básica. El 
pecado original no consiste en la concupiscencia, porque 
todo lo que de pecado tiene es totalmente borrado en el 
bautismo, y sin embargo, la concupiscencia permanece. 

Porque San Agustín mantenía que la concupiscencia era 
un mal en el orden moral que perdura aun después del bautis- 
mo, Juliano calumniaba a Agustín y a los católicos de enseñar 
que los pecados no son perdonados, sino «raídos», y que sub- 
sisten las raíces del pecado en la carne pecaminosa?. 

Agustín rechaza con indignación tal acusación: 


«¿Quién, si no es un infiel (maniqueos), afirma esto contra 
los pelagianos? Decimos que el bautismo perdona todos los 
pecados y que destruye los delitos, no que los rae, ni que se 
conserven en la carne pecaminosa, como los cabellos raídos de 
la cabeza, para rebrotar y ser cortados de nuevo. Que con esta 


! De mor. Eccl. cath. 1 22,44. 

? E, PorTALIÉ, A guide to the thougbt..., o.c., 208. 

? V. CAPÁNAGA, en Obras completas de San Agustín, o.c. VI, 100. 

1% A TRAPÉ, «San Agustín», en A, DI BERARDINO (dir.), Patrología, o.c. 
TIT, 522. 

7 C. duas ep. pel. 1 13,26. 
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comparación visten su calumnia para hacer creer que nosotros 
enseñamos semejantes dislates»*. 


1. Acto y reato 


Para penetrar en el fondo de la teología de Agustín sobre 
la naturaleza del pecado original es indispensable captar el 
significado que el término «concupiscencia» encierra en 
el sistema agustiniano. Es fundamental la distinción que hace 
entre el acto (actus) o realidad física de la concupiscencia, 
denominada también debilidad, enfermedad (languor) que, 
como efecto del pecado original de Adán, permanece aun en 
los bautizados, y el reato (reatus-culpa) de la misma, que ha 
sido «heredado por la generación y perdonado por la rege- 
neración»”. 

Esta distinción es evidente en el siguiente texto. En cuan- 
to que la concupiscencia implica culpa o reato, que separa el 
alma de Dios, es totalmente perdonada en el bautismo. Per- 
manece, sin embargo, en cuanto solicita al pecado, si bien no 
perjudica a quienes no dan consentimiento a la tentación. En 
este sentido es como un pecado superatum et peremptum. 
Escribe Agustín: 


«Esta ley del pecado, que llama también San Pablo pecado, 
donde dice: “No reine, pues, el pecado en vuestro cuerpo 
mortal, de modo que obedezcáis a sus deseos” (Rom 6,12), no 
sobrevive en los miembros de los que han renacido con el agua 
y el espíritu, como si no hubieran conseguido su remisión (pues 
se les han perdonado total y perfectamente todos los pecados 
y se han acabado todas las enemistades que nos separaban de 
Dios); mas permanece en la porción vieja de nuestro ser carnal, 
si bien superada y muerta, si no revive en cierto modo por el 
consentimiento a las tentaciones ilícitas y no se restituye a su 
reino propio y soberanía»'. 


Agustín mantuvo firmemente esta distinción hasta el fi- 
nal de su vida. En las Retractationes la expresa en términos 
que no pueden ser más explícitos: «La culpabilidad de esa 


$ Tbíd, 

? Tbíd., 27. 

% De pecc. mer. Il 28,45. La distinción que aquí expresa Agustín fue bien 
aprovechada por los teólogos de la Edad Media, cuando distinguieron entre el 
elemento material y formal del pecado original. 
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concupiscencia es destruida en el bautismo, pero queda la 
debilidad (concupiscentiae reatus in baptismate solvitur, infir- 
mitas manet)»?. 


2. Términos ambiguos 


En su afán por ahondar en el misterio del pecado origi- 
nal, Agustín se pregunta: 


«¿Cómo esta concupiscencia de la carne permanece en el 
regenerado, en quien se ha realizado la remisión de todos los 
pecados? O al menos, si en el padre bautizado puede estar y no 
ser pecado, ¿por qué esta concupiscencia en el hijo ha de ser 
pecado?». 


Su respuesta, aunque expresada en términos extraños a 
la teología católica, está en perfecta conformidad con la in- 
terpretación que venimos haciendo de su doctrina y, por 
supuesto, con dicha teología. Responde Agustín: 


«La concupiscencia de la carne ha sido vencida en el bautis- 
mo, no para que no exista, sino para que no se impute como 
pecado. Aunque ya haya sido disuelta su culpa, permanece 
hasta que sea sanada toda nuestra enfermedad» ?, 


Los protestantes, quienes también interpretan a San 
Agustín en el sentido de que identificara la esencia del peca- 
do original con la concupiscencia, recurren a este y semejan- 
tes lugares del santo, que consideran favorables a su doctrina 
de la no imputación de los pecados”". 

Terminología aparte, la autenticidad católica de su doctri- 
na no se puede poner en tela de juicio. Desde que enseña que 
todos los pecados son perdonados en el bautismo, aunque la 
concupiscencia permanezca, ya es obvio que no identifica el 
pecado original con la concupiscencia. Su expresión de que 
la concupiscencia que permanece no es imputada como pe- 
cado, no se debe entender en el sentido de que el pecado per- 
dure, aunque no sea imputado. Sus palabras tienen perfecto 
sentido, si se tiene presente la distinción que ha hecho repeti- 
damente entre acto y reato (actus el reatus), al analizar la con- 

? Retr. 1 15,20. 


10 De nupt. et conc. 1 25,28. 
*- Damos la bibliografía en el Enchiridion..., o.c., 267. 
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cupiscencia. En los padres ya bautizados permanece la concu- 
piscencia como acto o realidad física, pero no es imputada 
como pecado, porque por el bautismo universorum facta est 
remissio peccatorum, y porque «disuelta ya la culpa», la con- 
cupiscencia permanece no ya como pecado, sino como ¿nfir- 
mitas o languor. No es, pues, cuestión de que el reato de la 
concupiscencia permanezca, pero que no sea imputado, sino 
que perdonado el elemento de culpabilidad en ella, no existe 
ya en cuanto pecado propiamente dicho. 

Siendo esto así, se pregunta finalmente nuestro teólogo: 
¿Por qué San Pablo llama pecado a la concupiscencia? A lo 
que nosotros podíamos añadir: ¿Por qué lo hace también la 
teología e incluso el Concilio de Trento? 

La respuesta que da Agustín es lógica consecuencia de la 
doctrina que acabamos de oír en su escuela y demuestra una 
vez más la originalidad de su mente: la teología y Trento le son 
deudores. El Concilio expresa la mismísima idea que siglos 
antes dejara el obispo de Hipona grabada en sus escritos. Se- 
gún palabras del Concilio, la Iglesia nunca ha creído que la 
concupiscencia sea verdadera y propiamente pecado en los re- 
generados (quod vere et proprie in renatis peccatum sit), sino 
que es denominada como tal porque procede del pecado e in- 
clina al pecado (quia ex peccato est et ad peccatum inclinat) ”. 

Leamos ahora a San Agustín: «Esta concupiscencia ya no 
es pecado en los regenerados [...] Pero, en cierto modo de 
hablar, se la ha llamado pecado, ya que viene del pecado y, 
si vence, suscita el pecado [...], como se llama lengua al 
lenguaje que profiere la lengua, y se llama mano la escritura 
que traza la mano» ””. 

Textos al respecto podían multiplicarse. No sólo expresa 
en ellos el mismo concepto de Trento, sino que, como antiguo 
profesor de retórica, justifica este uso y lo ilustra con ejemplos 
sirviéndose de la figura llamada «metonimia», por la que se 
aplica al efecto el nombre de la causa. Baste un texto: 


«Esta concupiscencia se llama pecado no porque en realidad 
sea pecado, sino porque ha sido causada por el pecado; del 
mismo modo que a la escritura se da el nombre de mano de 
fulano o mengano, porque la mano es la que la ha escrito» **. 


2 Dz 1515. 
BL De nupt. et conc. 1 23,25. 
“MC. duas ep. pel. 1 13,27. 
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Queda, pues, demostrado que San Agustín no identifica 
el pecado original con la concupiscencia. 


3. Ruta a seguir 


¿En qué, pues, hace consistir la esencia del pecado ori- 
ginal? ¿Hay certeza en la materia? ¿Qué camino nos condu- 
cirá al fin deseado? 

Puesto que el género humano hereda el pecado cometido 
por nuestro padre Adán, es obvio que al tratar de especificar 
la naturaleza del pecado original «originado», es preciso re- 
currir al estudio de la naturaleza del pecado original «origi- 
nante». Así lo hace el P. Capánaga, cuando escribe: 


«Como en el pecado de Adán son inseparables tres cosas: la 
mala voluntad, primera causa de todo; la privación de la gracia 
y la pérdida de la integridad o privilegios consecutivos a la jus- 
ticia original, así en la herencia compleja de aquel pecado se 
entrañan tres cosas: un reato de culpa o la conexión seminal de 
todo hijo de Adán con su padre, una privación de la gracia y 
justicia primitiva y una rebelión y desmandamiento de los ins- 
tintos carnales en pena de la desobediencia al Creador. No se 
puede suprimir ninguno de estos elementos sin desnaturalizar 
el pecado hereditario de los hombres. La rebelión de la concu- 
piscencia es una parte del desorden íntimo producido por el 
primer desorden humano» ”. 


Por la soberbia desobediente, Adán se apartó de Dios, 
principio de su ser. Este pecado constituyó un desorden 
moral entre el alma y Dios, e introdujo un desorden entre la 
carne y el espíritu. A la desobediencia del alma a Dios, siguió 
la desobediencia de la carne al espíritu: 


«Antes de esta violación, Adán y Eva agradaban a Dios y 
éste era benévolo con ellos; y aunque llevaban un cuerpo de 
condición animal, no sentían en él ningún movimiento rebelde 
a su voluntad. Debióse esta armonía al orden de la justicia 
(ordo justitíae), de modo que habiendo recibido el alma un 
cuerpo que le estaba sumiso, como ella estaba sumisa al Señor, 
así el cuerpo obedeciese y prestase sin resistencia la servidum- 
bre conveniente para aquella clase de vida. Y por eso estaban 
desnudos y no se avergonzaban. Mas ahora experimenta el alma 
racional una natural vergienza, porque a causa de no sé qué 


1 V, CAPÁNAGA, en Obras completas de San Agustín, o.c. VI, 100. 
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flaqueza [...], no puede impedir en su cuerpo la rebelión de log. 


miembros, que no siguen la moderación de la voluntad»'", ;4 


4. Pecado de naturaleza 


Mas ¿cómo el pecado de Adán nos implica a nosotros? 
¿Puede haber pecado sin la cooperación del libre albedrío? 
Agustín y Juliano están de acuerdo al respecto. «Sin libre 
albedrío no puede existir en el hombre pecado»””. Este prin- 
cipio se aplica tanto a Adán, que lo cometió, como a los 
párvulos que lo heredan. Agustín confiesa lo dificilísimo del 
caso, Único en la historia. Pero como defensor de la fe, se 
esfuerza para responder adecuadamente a su adversario, 
quien le objeta diciendo «que un Dios justo no puede casti- 
gar a unos por los pecados de otros» '*, 

Apela al principio de solidaridad. Como ya indicamos en 
el capítulo anterior, es bien consciente de la diferencia entre 
los pecados personales que el hombre comete y el pecado 
transmitido por la naturaleza viciada por el primer hombre. 
Por esta razón, la teología hablará del pecado original como 
pecado de naturaleza (peccatum naturae), invocando la vo- 
luntad de nuestro padre Adán, en quien todos estábamos 
como en nuestra razón seminal. 

Citamos algunos textos: 


«Aún no nacidos, éramos incapaces de un acto personal, ni 
bueno ni malo. Mas todos estábamos en Adán pecador cuando 
pecó, y por la naturaleza y gravedad de este pecado toda la 
naturaleza humana quedó viciada [...] Este pecado ajeno se 
hace nuestro mediante una funesta sucesión» *, 


Con referencia específica a los párvulos, concretiza en la 
siguiente cita el sentido en que ese pecado les es ajeno y 
no ajeno: 


«Ni se dice ajeno este pecado de suerte que de ningún modo 
pertenezca a los párvulos, pues todos pecaron entonces en 
Adán, cuando todos en él eran una misma cosa por la potencia 
generatriz, ínsita en su naturaleza; sin embargo, se llama tam- 


16 De pecc. mer. 11 22,36. 
17 €. ldl. VI 10,28. 

8 C. lalo. imp. 1 163, 
19 Ibid. 
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bién ajeno porque no tenían entonces los hombres una vida 
personal y propia, y la razón seminal de todo el proceso futuro 
se encerraba en la vida de aquel único hombre»? , 


En el siguiente texto, anticipándose a los teólogos de la - 
Edad Media, defiende la voluntariedad del pecado original 
en los párvulos por su conexión de herencia con la voluntad 


de Adán: 


«Y el llamado pecado original en los niños, cuando toda- 
vía no tenían el uso del libre albedrío de la voluntad, tampo- 
co es absurdo llamarlo voluntario, porque, contraído por la 
mala voluntad del primer hombre, se hizo en cierto modo he- 
reditario»”', 


Finalmente cierra su argumentación teológica apelando a 
las dos solidaridades de signo contrario en que consiste la fe 
cristiana. Adán y Cristo: 


«Por uno de los cuales hemos sido vendidos bajo el pecado, 
por el otro somos rescatados de los pecados; por uno hemos 
sido precipitados a la muerte, por el otro somos libertados a la 
vida; el primero nos perdió a nosotros en sí mismo, ejecutando 
su voluntad en lugar de la de aquel por quien había sido hecho, 
el segundo nos hizo salvos en sí mismo, no haciendo su volun- 
tad, sino la de aquel por quien había sido enviado; en la cues- 
tión, digo, de estos dos hombres consiste propiamente la fe 
cristiana» ?, 

«Todo hombre es Adán, como en aquellos que creen todo 
hombre es Cristo»”. 


Es doctrina agustiniana que como los párvulos son rege- 
nerados por la justicia del segundo Adán Cristo, sin que nada 
hayan hecho por su propia voluntad, así también aun sin 
voluntad propia son infestados con el contagio del pecado 
del primer Adán, en quien todos pecaron como en potencia 
generatriz”, 

Permaneciendo en la analogía con la redención, arguye 
en contra de los pelagianos: 


«En vuestra opinión, el pecado de un muerto hace mucho 
tiempo no debe serles imputado (a los niños). Y no pensáis en 


22 De pecc. mer. MI 7,14. 
2 Retr. 1 13,5. 

2 De gr. Christi 11 24,28. ado 
2 En. ín ps. 70, s.2,1. ES 
2 C£ C. lalo. imp. VI 22. El 
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que, si el primer hombre, Adán, murió hace ya mucho tiempo, 
Cristo es el segundo hombre después de Adán, y entre uno y 
otro han nacido tantos millares de hombres. Es, pues, evidente 
que todo hombre nace del primero, por sucesivas generaciones, 
y pertenece a Cristo todo el que, por beneficio de la gracia, 
renace; de ahí que todo el género humano son, en cierto modo, 
dos hombres: el primero y el segundo»?. 


Recapitulando lo dicho: Por razón de herencia, el pecado 
por el que Adán se apartó de Dios es también nuestro peca- 
do. Fue voluntario, por la voluntad del primer padre, cabeza 
de la naturaleza humana. Este pecado original tiene razón de 
culpa en nosotros, por nuestra participación en el pecado 
de Adán, con quien por naturaleza somos uno. Quedamos 
implicados en el reato o culpabilidad de su pecado y sujetos 
a las penas. Fue pecado de naturaleza. 


5. ¿Por qué la concupiscencia? 


Observa el P. Capánaga que en el pecado de Adán la 
concupiscencia tiene un lugar preponderante, tanto si se 
considera el relato del Génesis como los escritos de San 
Agustín o la experiencia universal y humana”, 

Por lo que respecta a San Agustín, lo tuvimos presente 
en la elaboración del Enchiridion, dedicando a esta materia 
dos capítulos”. Ofrecemos aquí un sumario de sus enseñan- 
zas sobre la naturaleza de la concupiscencia, que es ya una 
exposición parcial de su concepto de la naturaleza del peca- 
do original. 

Nuevamente tiene dos adversarios de signo opuesto en- 
tre sí: los maniqueos y los pelagianos. Los maniqueos reprue- 
ban la concupiscencia de la carne, no como un vicio acciden- 
tal, sino como una naturaleza mala; los pelagianos la alaban 
como si no fuera ningún mal, sino un bien natural”, Con la 
Iglesia Católica responde Agustín contra ambos herejes. La 
concupiscencia no es ni un mal natural o positivo, ni un bien 
natural; es una privación, un vicio. Toda naturaleza, en cuan- 


2 Tbíd., Il 163. 

2é Cf. V. CapÁnaGa, en Obras completas de San Agustín, o.c. VI, 100s. 
27 Cf. F. Morrones, Enchiridion..., 0.C., C.21-22, p.226-244. 

22 C. duas ep. pel. 1 2,2. 
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“ to naturaleza, es un bien y viene del Creador, mas la concu- 


piscencia, no siendo naturaleza, sino vicio, no procede del 
Creador, sino del pecado. Por tanto, debe ser curada, no 
alabada. 

La naturaleza de la concupiscencia fue la razón principal 
de la controversia con Juliano. Distingue Agustín entre ape- 
tito y concupiscencia, observa Trapé; el primero es un bien, 
la segunda, si está desordenada, es un mal”. Escribe Agus- 
tín: «Una cosa es el sentido de la carne, y otra la concupis- 
cencia de la carne»?”, Y en otro lugar: «Una cosa es la fuerza 
del sentir (vís sentiendi), y otra el vicio de la concupiscencia 
(vitium concupiscendi)»?'. Tlustra la distinción con el ejemplo 
que emplea también en su Regla monástica, a base del texto 
del evangelio: «“El que mira a una mujer deseándola ya adul- 
teró con ella en su corazón” (Mt 5,28)»*. Comenta Agustín: 
«Una cosa es mirar y otra mirar deseándola. La vista es un 
sentido bueno del cuerpo, la concupiscencia de la carne es 
un movimiento malo»””, 

Para San Agustín, la concupiscencia es un vicio porque 
es contrario a la razón, resiste al espíritu, estimula a cosas 
ilícitas y es castigo del pecado de Adán. Arguye contra Julia- 
no: Por eso no es un mal en los animales, «porque no disfru- 
tan del bien de la razón, y su carne no puede luchar con su 
espíritu; pero, a pesar de tu incontenible verborrea, nunca 
podrás probar que se ha de considerar como un bien lo que 
se rebela contra el espíritu del hombre que desea obrar 
bien» ?. 

Contra la implacable doctrina de Agustín sobre el mal de 
la concupiscencia, se esforzaba Juliano en demostrar que no 
es mala sino cuando limes transcenditur, distinguiendo entre 
la concupiscencia y la lujuria. A lo que responde Agustín: 

«En vano crees, o aparentas creer, que el apóstol Juan, 
cuando habla de la concupiscencia carnal, se refiere a la lu- 
juria. En efecto, si la lujuria no viene del Padre, tampoco la 
concupiscencia viene del Padre, porque, si se consiente en 
ella, concibe y pare lujurias. ¿Cómo puede ser bueno lo que 


2 A, TRAPÉ, «San Agustín», a.c., 522, 
% C. lalo. imp. 1V 69. 

31 Tbíd., 29. 

2 Reg. 4,4. 

2 C. lul. o. imp. IV 29. 

34 Tbíd., 58. 
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nos lleva al mal? ¿Cómo puede ser un bien nuestro lo 
que nos empuja al mal? Debemos, ¡oh Juliano!, invocar la 
bondad divina para que nos sane de este mal y no alabarlo 
por vanidad, iniquidad o impiedad humana» >. 

Finalmente, la concupiscencia es castigo, porque su apa- 
rición es debida a la rebelión de Adán contra Dios, por cuyo 
pecado la naturaleza quedó viciada??, teniendo por conse- 
cuencia la rebelión de la carne contra el espíritu. La desobe- 
diencia de la carne es digno castigo de la desobediencia del 
hombre, pues no sería justo que aquel que había desobede- 
cido a su Señor fuese obedecido por su esclavo, es decir, por 
su cuerpo?”, 

Agustín, acusado de maniqueísmo por Juliano, no sola- 
mente se defiende de tal calumnia, sino que retuerce el argu- 
mento, afirmando que son los pelagianos los que ayudan a 
los maniqueos, negando el pecado original. Los males de esta 
vida, y en particular el mal de la concupiscencia, arguyen a 
favor de dicho pecado. Negando tal pecado, a ellos les in- 
cumbe responder cuando los maniqueos preguntan: ¿de 
dónde procede este mal (unde hoc malum)?2?. Agustín, por 
su parte, responde a los maniqueos distinguiendo entre la 
naturaleza, que es buena, y la concupiscencia, que no es 
una naturaleza sino una privación, una cualidad defectiva, 
una especie de languor animae?”. 

Distingue Agustín dos clases de concupiscencia, aquella 
que existiría en el paraíso por elección de la voluntad, cuan- 
do fuera necesaria para procrear (quaeque voluntati serviret 
sine libidine), y la que existe al presente (qualís nunc est), 
después del pecado de Adán*”. Esta es la «concupiscencia 
desordenada»*', Contra ella «lucha todo espíritu sano por- 
que es una rebelión contra el imperio del espíritu, y es pena 
del pecado, por ser justo castigo de una desobediencia a 
Dios. Es también causa de pecado, o por cobardía o por 


contagio del que nace»?. 


% Tbíd., 69. 

3 Cf C. lalo. imp. VÍ 14. 

% De nupt. et conc. 1 6,7. 

% C. lalo. imp. VI 14. 

2 De nupt. et conc. 1 25,28. 
% C£ C. duas ep. pel. 1 17,35. 
% Tbíd., 34. 

2 C. la V 3,8. 
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La concupiscencia, qualis nunc est, no pudo existir en el 
paraíso antes del pecado?. Es igual a la que experimentaron 
los primeros padres tras el pecado*, Finalmente, no se trata 
de dos grados de la misma concupiscencia, sino de dos espe- 
cies de concupiscencia esencialmente distintas *. 


6. In reatu concupiscentiae 


Llegados a estas alturas, en que tanto hemos aprendido 
ya del maestro de Hipona acerca de Adán antes y después de 
la caída, y sobre la transmisión de su pecado a su descenden- 
cía, quisiéramos saber si es posible determinar lo que Agus- 
tín consideró como elemento constitutivo del pecado que 
heredamos de Adán. Nada extraño que, debido a la comple- 
jidad del tema, los agustinólogos no estén de acuerdo. En el 
Encbiridion damos los nombres de algunos *. 

Hemos acumulado ya valiosas piezas doctrinales indica- 
tivas de la línea de su pensamiento. Así, por ejemplo, sabe- 
mos ya que el pecado heredado por los hijos es idéntico al 
cometido por el padre Adán. Que el elemento de voluntarie- 
dad es indispensable para incurrir en cualquier pecado, sea 
éste personal y actual, o de naturaleza y herencia. Que el don 
de integridad concedido a nuestros primeros padres, estaba 
íntimamente ligado al don fundamental de la gracia. En su 
análisis de la concupiscencia hemos aprendido la necesidad 
de distinguir entre los dos elementos que la integran, a saber: 
el acto, y el reato; su realidad física que, como efecto del 
pecado original, es una debilidad, un contagio, una herida 
que permanece después del bautismo e inclina al mal, y el 
otro elemento, que implica culpabilidad o pecado propia- 
mente dicho, que separa el alma de Dios y que es totalmente 
borrado y no solamente raído por las aguas bautismales. 
También ha disipado el maestro la ambigijedad que rodeaba 
el uso del término pecado. 

Bien precisados estos conceptos, se comprende la razón 
de que hayamos rechazado la opinión que identifica el peca- 
do original con la concupiscencia, porque esta opinión redu- 


% C£ C. lul o. imp. 170. 

4 C£. ibíd., IM 187. 

*% C£ C. duas ep. pel. 1 17,35. 

16 Cf. F. MORIONES, Encbtiridion..., O.C., 273. 
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ce la concupiscencia al elemento que perdura después del 
bautismo, pasando por alto el de culpabilidad o reato, que 
deja de existir una vez recibido el sacramento. En realidad, 
este segundo aspecto de la concupiscencia va a ser el elemen- 
to formal que buscamos en el análisis de la naturaleza del 
pecado original. 

Si bien es falso que San Agustín inventara la doctrina del 
pecado original, es indudable que, como afirma Portalié, más 
que ninguno de sus predecesores insistió en la distinción 
entre castigo (o mal) y culpa, entendiendo por castigo la 
pérdida de aquellos bienes preternaturales de que el hombre 
gozara, de no haberlos perdido por el pecado de Adán, y por 
culpa el hecho de que dicho pecado, aunque no cometido 
personalmente por sus hijos, les es imputado en cierta medi- 
da, en virtud de la unión moral establecida por Dios entre la 
cabeza de la familia humana y sus descendientes”. 

Debido a que el desorden entre el alma y Dios introdu- 
cido en el mundo por la soberbia desobediente de Adán 
se manifiesta principalmente en la concupiscencia, puede de- 
cirse que San Agustín hace consistir la esencia del pecado 
original, no en la concupiscencia en cuanto acto, sino en 
el reato de la misma, a saber, en la razón de culpabilidad, 
imputabilidad moral y obligación contraída ante la divina 
justicia de satisfacer por la rebelión de la carne contra el 
espíritu, que es contraria al plan original de la creación de 
nuestros primeros padres. Este reato lleva consigo una aver- 
sión habitual contra Dios, y es disuelto (solvitur) cuando por 
las aguas bautismales somos hechos partícipes de la justicia 
de Cristo Redentor que nos justifica. 

Francamente admitimos que en esta descripción prevale- 
ce un tecnicismo que la hace obscura y pesada. Sin embargo, 
su mejor justificación consiste en la fidelidad con la cual 
transcribe la terminología agustiniana como a continuación 
lo documentamos. 

Hay un pasaje muy importante en la investigación de la 
mente de Agustín sobre la esencia del pecado original. Es 
importante por su contenido y por haber sido escrito en los 
últimos años de su vida. Nos referimos al libro de las Retrac- 
tationes. 


17 E, PorTALIÉ, A guide to tbe tbought..., 0.c., 207. 
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Por ser muy extenso, en vez de transcribirlo extraemos 
los principales elementos de doctrina que contiene y el len- 
guaje con que los expresa. Son los siguientes: a) La volun- 
tariedad como condición necesaria para todo pecado: «En 
ninguna parte, a no ser en la voluntad, existe el pecado», 
b) Este principio tiene aplicación al pecado que los párvu- 
los «contraen originalmente desde Adán»; c) En su realidad 
física fue cometido por Adán «cuando fue quebrantado el 
precepto de Dios» (quando divini praecepti est facta trams- 
gressio); d) Pero todos sus hijos son «implicados en su culpa- 
bilidad» (peccatum quod eos ex Adam dicimus originali- 
ter trahere, id est reatu eíus implicatos); e) Obsérvese también 
la terminología de Agustín, cuando específicamente asigna la 
esencia del pecado original al reato de la concupiscencia que 
es borrado por el bautismo (cuius concupiscentiae reatus in 
baptismate solvitur); f) Al pecado sigue el castigo. Debido a 
la responsabilidad moral que todos tuvimos en el reato o 
culpabilidad de Adán, todos quedamos igualmente implica- 
dos en el subsiguiente castigo (et ob hoc poenae obnoxios 
retineri)*. 

Con muy semejante terminología expresa en otro pasaje 
el concepto de castigo afirmando que «cuantos nacen de la 
carne» quedan obligados (obnoxti) a satisfacer la justicia di- 
vina, para que «ningún delito quede impune» (ut nulla sit 
iniquitas impunita)*. 

Las palabras de Agustín en este importantísimo pasaje 
en favor de la tesis que defendemos son explícitas. Que en 
realidad considere elemento esencial del pecado original 
el reato o culpa de la concupiscencia que es disuelto por el 
bautismo, más bien que el elemento de mal o debilidad (7n- 
firmitas) contra el cual «luchan los fieles», se demuestra 
porque en este pasaje Agustín trata precisamente de probar 
que el pecado original existe también en los párvulos”, 

Bien conscientes de lo complicadísimo del tema, podría 
preguntarse finalmente, ¿por qué muchos agustinólogos eli- 
gen el reato de la concupiscencia como el concepto que mejor 
refleja la mente de San Agustín sobre la esencia del pecado 
original? Al hacerlo así no ignoran el hecho de que Agustín 
es constante en distinguir entre el pecado y el mal. El pecado 


% Retr. 1 15,2. 
% C. lul VI 19,62. 
5% Retr. 1 15,2. 
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es perdonado en el bautismo; el mal permanece. Saben tam- 
bién que, si bien es frecuentísimo que nuestro maestro hable 
del reato (pecado) y del mal con referencia a la concupiscen- 
cia, no es infrecuente que use la misma terminología con 
relación a la ignorancia y a la corrupción del cuerpo, como 
cuando escribe: Horum itaque malorum praeteritus omnis 
reatus sacro fonte diluitur”*. Nadie, sin embargo, osaría repo- 
ner el pecado original en la ignorancia. En cambio, es muy 
apropiado identificarlo con el reato de la concupiscencia, 
porque ésta encarna el carácter de imperfección moral, pues- 
to que no solamente procede del pecado, sino que estimula 
al pecado. Este reato es perdonado por la gracia de Cristo”, 


2 C. lal. VI 16,50. 
2 C. lul. o. imp. M 97. 


CAPÍTULO IX 


EFECTOS PENALES DEL PECADO ORIGINAL 


Nada añadiremos a lo ya expuesto sobre los graves efec- 
tos penales que el pecado global de Adán tuvo para todo el 
género humano. Como ya vimos, el obispo de Hipona puso 
mucho énfasis en los males que afligen a la humanidad, sobre 
todo a los niños, para sostener su tesis de la transmisión del 
pecado original, a menos de acusar a Dios de injusticia, cas- 
tigándolos sin haberlo merecido. 

No podemos, sin embargo, dar por terminado el estudio 
del primer Adán, sin detenernos a reflexionar sobre tres es- 
pecíficos efectos del pecado original, con cuya exposición 
está históricamente identificada la teología de Agustín y que, 
con mayor o menor justicia, ha contribuido a que la concep- 
ción agustiniana del hombre y de la gracia sea tildada de 
pesimista ?. 


1. Expresiones muy crudas 


Como indicamos anteriormente, es opinión general de 
los agustinólogos que, obligado por la polémica pelagiana a 
defender la absoluta necesidad de la gracia, contra los que 
tanto presumían de la «posibilidad de la naturaleza», el doc- 
tor de la gracia pintó con colores sombríos la naturaleza 
caída, empleando fórmulas excesivamente duras. No es in- 
frecuente hallar en sus obras expresiones en las que la cali- 
fica de tota collapsa, perdita, sauciata. 

He aquí algunos testimonios: «La apostasía del primer 
hombre, en el que la libertad de su querer era absoluta, sin 
impedimento de vicio alguno, fue un pecado tan enorme que 
su ruina lo fue para toda la naturaleza humana, como lo 
indica la extremada miseria del género humano, de todos 


1 Y, CAPÁNAGA, en Obras completas de San Agustín, o.c. VI, 107. 
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conocida, desde los primeros vagidos del niño hasta el últi- 
mo suspiro del moribundo»?. 

No menos vigorosa es la descripción siguiente: «“Siento 
otra ley en mis miembros que repugna a la ley de mi mente 
y me encadena a la ley del pecado, que está en mis miem- 
bros” (Rom 7,23). He aquí el vicio que en la naturaleza 
humana enclavó la desobediencia voluntaria. No se impida, 
pues, el orar para que se consiga la salud. ¿A qué lisonjearse 
tanto de las posibilidades de la naturaleza (de naturae possi- 
bilitate)? Está vulnerada, herida, desgarrada, arruinada; le 
hace falta la confesión verdadera, no la defensa. Búsquese, 
pues, la gracia de Dios»?. 

Es en esta coyuntura en la que aparecen las conocidas 
expresiones agustinianas con las que describe la humanidad 
como una massa damnata, massa luti, massa peccatt, massa 
perditionis y semejantes. Ásumimos que estas expresiones son 
de origen agustiniano, porque, como arriba dijimos, no cons- 
ta se deban a la influencia de un autor desconocido que ha 
pasado a la historia con el nombre de Ambrosiaster. En todo 
caso, son parte del vocabulario de Agustín. 

Los testimonios abundan. «Esta era, pues, su situación: 
toda la masa condenada (massa damnata) del género humano 
yacía sumida en toda suerte de males, o, por mejor decir, 
anegada, y se precipitaba de mal en mal, y, unida a los án- 
geles rebeldes, expiaba su impía deserción con justísimas 
penas. Todo lo que los malos hacen con gusto, arrastrados 
por la ciega e indómita concupiscencia, debe atribuirse a la 
justa indignación de Dios»?*, 

Nadie puede acusar a Dios por el ejercicio de su suprema 
justicia al exigir un justo castigo por el pecado cometido por 
todos en Adán: «Si, pues, todos los hombres, que, según sen- 
tencia del apóstol mueren en Adán (1 Cor 15,22), de quien ha 
pasado el pecado original a todo el género humano, forman 
cierta masa de pecado (massa peccat1), que tiene con la divina 
y suprema justicia una deuda penal, tanto si el castigo es im- 
puesto como si es perdonado, no hay ninguna iniquidad»?. La 
humanidad era una masa de perdición y posesión del diablo 
seductor: «Desde el tiempo en que por un solo hombre entró 


2 C. lul. o. imp. 1H 57. 

? De nat. et gr. 53,62; cf. C. lul. o. imp. 11 177. 
* Encbir. 27. 

? De div. quaest. Simpl. 1 2,16. 
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el pecado en el mundo y por el pecado la muerte, y así la 
muerte pasó a todos los hombres, por cuanto todos en él pe- 
caron (Rom 5,12) sin duda, toda la masa de perdición (massa 
perditionis) ha llegado a ser posesión del seductor», 

Finalmente escribe: «Desde que nuestra naturaleza pecó 
en el paraíso [...], todos somos constituidos en una masa de 
lodo, que es la masa del pecado (massa luti facti sumus, quod 
est massa peccati)»”. 


2. Elementos mitigantes 


Ante expresiones tan fuertes, con las que Agustín descri- 
be la situación del hombre «despojado de la gracia» (spolia- 
tus gratía) después de la caída en Adán $, cabe preguntar con 
el P. Capánaga: «¿Qué es lo que perdió y qué conserva en su 
naturaleza?». ¿Es lícito afirmar que para San Agustín el mal 
es la quintaesencia del ser humano? ”. ¿Puede equipararse la 
doctrina agustiniana con la teología de la corrupción total de 
la naturaleza humana, o de la perversión radical del hombre, 
como enseñarían los primeros reformadores protestantes del 
siglo XVI? 

Veamos la otra cara de la moneda. Á pesar de su tenden- 
cia a señalar los desastres del pecado original, se encuentra 
en el mismo Agustín otro cúmulo doctrinal y lingúístico que 
mitiga considerablemente la aspereza de pensamiento expre- 
sada en el vocabulario citado. Así afirma que el pecado de 
Adán causó empeoramiento en la naturaleza humana (muta- 
vit in peíus)'”. Igualmente nos dice que el hombre sufrió 
deterioro en el paraíso (in deterius commutatum)'*. Y ¿cuán- 
tas veces repite que por el pecado de Adán la imagen de 
Dios en el hombre quedó «deformada y descolorida»? «Por 
el pecado perdió el hombre la justicia y santidad verdaderas: 
por eso la imagen quedó deformada y descolorida; vuelve a 
recuperar su belleza cuando es renovada y es reformada» ”. 


6 De gr. Christi 11 29,34; cf. De div. quaest. 83, 68,3; De corr. et gr. 10,28. 
7 De div. quaest. 83, 68,3. 

8 C. lul. IV 16,82. 

2 V. CapANaGa, en Obras completas de San Agustín, o.c. VI, 87, 

2 De nupt, et conc. U 34,58. 

11 De Trim. X5UI 12,16. 

2 Tbíd., XIV 16,22. 
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Viene a propósito la doctrina ascético-moral de Agustín 
sobre la renovación de la imagen de Dios según la cual fui- 
mos creados, por el don de la inteligencia, pero, sobre todo, 
por el de la gracia. El sistema espiritual de San Agustín es 
revelador de su pensamiento acerca de la situación del hom- 
bre caído a consecuencia del pecado. Fue precisamente de la 
categoría de imagen de la que se sirvió para desarrollar su 
teología espiritual. Obtener la restauración y embellecimien- 
to de la imagen, según la cual nos creó Dios, constituye el 
objetivo o la meta de la santidad. Bien conocida es su súpli- 
ca: «Haz, Señor Dios mío, que me acuerde de ti, que te 
comprenda y que te ame: acrecienta en mí estos dones hasta 
que me reformes por completo» ”. 

De acuerdo con los dos elementos de la concupiscencia 
que ya conocemos, la renovación se verifica en dos etapas, 
exigiendo una doble curación. El aspecto que implica priva- 
ción de la justicia original, el aspecto de culpa, de reato, o de 
dardo que causa la fiebre, es objeto de la primera curación, 
y se verifica en un momento por el bautismo u otro modo de 
justificación. En cambio, la segunda curación, la de la herida 
o enfermedad causada por el dardo del pecado, o lo que es 
lo mismo, la victoria sobre la concupiscencia en cuanto incli- 
nación al mal, y que permanece después del bautismo, es 
materia de un combate espiritual que durará toda la vida. 
Oigamos a San Agustín: 


«Así como una cosa es carecer de calentura y otra convalecer 
de la enfermedad causada por la fiebre, y una cosa es la extrac- 
ción del dardo clavado en la carne y otra la medicación de la 
herida causada por el dardo, así aquí la primera cura tiende a 
suprimir la causa de la enfermedad, lo que se verifica por la 
remisión de todos los pecados; la segunda tiene por fin curar 
la debilidad, obra lenta en la renovación de esta imagen» **. 


Se progresa en el proceso curativo «paso a paso», con un 
crecimiento cotidiano (quotidiamis accessibus), que se da en 
aquellos que progresan de día en día en el bien”. La teología 
espiritual de Agustín sugiere los medios para avanzar en el 
camino que nos conduce hacia la meta deseada de la restau- 
ración de la imagen. Se encuentran entre ellos, la observancia 


B Tbíd., XV 28,51. 
24 Tbíd., XIV 17,23. 
> Tbíd. 


C.9. Efectos penales del pecado original 139 


de los consejos, la meditación contemplativa, la purificación 
del alma de todo lo que no sea el amor de Dios, el amor de 
sí mismo y de los demás en Dios, y de la misma alma; pero, 
sobre todo, la caridad, «por la que el hombre interior trans- 
fiere sus afectos de las cosas temporales a las eternas, de las 
carnales a las espirituales» **, y de las terrenas a Dios. «Hay 
justicia plena cuando hay curación plena, y hay curación 
plena cuando hay caridad plena»'”. Entretanto caminamos 
amando (ambulamus amando) '*, porque «nuestros pasos son 
nuestros afectos» *”. Ésta es la vía caritatis, el camino del 
amor, que tanto caracteriza a San Agustín. Entonces la seme- 
janza de Dios será perfecta cuando lo veamos cara a cara: 
«La semejanza de Dios será perfecta en esta imagen, cuando 
lleguemos a la visión perfecta de Dios»?”, 


3. Viciada, pero sublime 


Enseña también San Agustín cuán excelsa es la naturale- 
za humana aun después de la deformidad inducida en ella 
por el pecado. Pudo ser viciada porque no es una naturaleza 
«suma» como lo es Dios, pero permanece excelsa, porque es 
capaz de participar de la misma naturaleza divina por la 
gracia: «Aunque su naturaleza es excelsa, pudo, no obstante, 
ser viciada, porque no es suprema; y aunque pudo ser vicía- 
da, porque no es suprema, con todo, sigue siendo excelsa, 
pues es capaz de la suprema naturaleza, y puede ser partícipe 
de ella»?!. El traductor de la obra De Trimitate en la BAC, 
P. Luis Arias, comenta a propósito de esta cita: «La antropo- 
logía sobrenatural agustiniana: el pecado deforma, deteriora, 
oscurece, aprisiona, hiere la imagen de Dios; la gracia la re- 
nueva, restaura, embellece, sana, ilumina»?. 

Ningún fundamento hay, pues, en la doctrina agustiniana 
sobre la corrupción total de la naturaleza. Con buena razón, 


6 Tbíd., XIV 17,23; cf. ibíd., XIV 14,18. 

11 De perf. iust. 3,8. 

18 Ep. 155,4,3. 

9 En. in ps. 94,2. 

22 De Trin. XIV 17,23. Desarrollaremos más extensamente el concepto de 
la renovación de la imagen de Dios en el alma que fue deslucida por el pecado, 
en el tratado sobre la gracia. 

2 Tbíd., 4,6. 

2 L. Artas, en Obras completas de San Agustín, o.c. V, 653. 
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el recientemente publicado Catecismo de la Iglesia Católica 
da crédito a San Agustín por su contribución a la precisión 
con que expuso la doctrina católica sobre el pecado original: 
«La doctrina de la Iglesia sobre la transmisión del pecado 
original fue precisada sobre todo en el siglo v, en particular 
bajo el impulso de la reflexión de San Agustín contra el 
pelagianismo» (CIC n.406). 

A lo ya dicho, con el fin de suavizar las muy ásperas 
fórmulas usadas por San Agustín en su descripción de las 
consecuencias del pecado original, conviene añadir que, 
como ya observábamos anteriormente, San Agustín conside- 
ró el concepto de naturaleza «históricamente», como de 
hecho el hombre fue creado originalmente por Dios, sin dis- 
tinguir específicamente entre los dones naturales, sobrenatu- 
rales y preternaturales, como lo haría la teología posterior. 
Tampoco se debe olvidar que fue debido al calor de la po- 
lémica pelagiana por lo que Agustín exageraba la gravedad 
del enfermo, para mejor probar la necesidad de la gracia 
sanante de Cristo, el gran médico celestial ”. 

Finalmente, coincidimos con Trapé en que a la massa 
damnata del léxicon agustiniano se debe contraponer la massa 
redempta de Cristo Salvador, quien roció la masa con su san- 
gre preciosa, reconciliándola con Dios: «Gracias a esta ac- 
ción medianera, adquiere la reconciliación con Dios la masa 
entera del género humano, alejada de él por el pecado de 


Adán»? ls 
“T 
5 
4. Libertad y libre albedrío 4 
5 


Cuando se trata de los efectos del pecado original con 
respecto a la libertad de que goza el hombre caído para hacer 
obras buenas, es de suma importancia el tener presente el 
concepto que nuestro teólogo tiene de libertad. Distingue 
generalmente (aunque no siempre es constante en su termi- 
nología) entre libertad (libertas) y libre albedrío (liberum 
arbitrium). El libre albedrío prácticamente lo identifica con 
la voluntad. No ignora la noción de libertad como «inmuni- 


2 C£. S. 87,13; Enchir. 27, De div. quaest. Simpl. 12,16; De div. quaest. 83, 
68. 
4 $. 293,8; cf. A. TRAPÉ, «San Agustín», a.c., 519. 
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dad de necesidad» (immunitas a necessitate)”, pero el con- 
cepto que prevalece en su mente al pensar en la libertad es 
el de «inmunidad de servidumbre» (immunitas a servitute), 
la carencia de obstáculos que impidan la realización del 
bien?*. 

Establecida la diferencia entre libertad y libre albedrío, 
afirma Agustín que el género humano perdió por el pecado 
original aquella libertad o facilidad para obrar el bien, de que 
gozaba nuestro padre Adán, pero no perdió el libre albedrío, 
sin el cual no se peca. Los preceptos divinos de nada servirían 
al hombre si no gozara de libre albedrío para cumplirlos”. 

Vamos a documentar brevemente el fundamento de la 
tesis enunciada. Ella está íntimamente ligada con las grandes 
teorías agustinianas de la caída, de la gracia y de la libertad, 
como detallaremos en el tratado sobre la gracia. Defendió 
la gracia contra los pelagianos; defendió el libre albedrío 
contra los maniqueos. Por el momento nos concierne lo re- 
ferente a la controversia Agustín-Pelagio, cuyas posiciones 
teológicas eran totalmente contrarias. 

Pelagio negaba la elevación del hombre al estado sobre- 
natural. Negaba la transmisión del pecado original. Negaba 
la necesidad de la gracia para observar los mandatos divinos. 
Basta para esto la naturaleza humana, que no ha sido vulne- 
rada por el pecado y que fue creada con libre albedrío. 

Muy otra era la posición teológica de San Agustín. Limi- 
tándonos a la situación del hombre caído, ya hemos visto 
cómo concibe el estado de la humanidad como consecuencia 
del pecado original. Nacemos con las dos heridas mortales 
de la ignorancia y de la debilidad o flaqueza. ¿Por qué pe- 
camos? Pecamos, o porque no descubrimos todas las exce- 
lencias de la virtud, o porque nos deleita más el vicio. La 
ignorancia ha de curarse con los fulgores de la verdad, y la 
debilidad o concupiscencia con los ardores de la caridad. 
Nadie debe lisonjearse de la posibilidad de la naturaleza. 
Está gravemente vulnerada. «Le hace falta la confesión ver- 
dadera, no la defensa»”. No se trata, dice San Agustín, del 


2 Véanse sus obras en contra de los maniqueos y también, entre otros, el 
pasaje C. lul. o. imp. 1 47. 

2 Muchos han escrito sobre el concepto de libertad en San Agustín. En 
el Enchiridion..., citamos autores y obras, 282. 

2% De gr. et lib. arb. 2,4. 

2 De nat. et gr. 53,62. 
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primer hombre que fue hecho por Dios «capaz de mantener- 
se en la inocencia si él hubiera querido»?. Se trata de aquel 
a quien los ladrones dejaron medio muerto en el camino”, 


5. Doble economía de la gracia 


Escribíamos en otro lugar: 


«Para comprender mejor la terminología y doctrina de San 
Agustín conviene advertir que, según sus enseñanzas, ha exis- 
tido históricamente una doble economía de la gracia, a saber, 
la que prevaleció en el estado de inocencia de Adán y Eva, y 
la que existe en nuestro estado de naturaleza caída y redimida. 
Dios quiso demostrar en la primera el poder de la libertad y en 
la segunda el beneficio de la gracia. La libertad de que gozaba 
Adán era sana y robusta, en estado de perfecto equilibrio, por 
no estar sujeta a la atracción de la carne. Designa San Agustín 
la libertad de Adán con el término latino de /ibertas. 

Muy otra es nuestra situación después del pecado original. 
Nuestra voluntad está herida, y nos hallamos sometidos al cau- 
tiverio de la pasión y del pecado. La voluntad debe luchar 
contra la inclinación al mal. No se puede comparar nuestro 
líbre albedrío a una balanza perfectamente equilibrada, como 
era el caso de Adán. Gozamos, es verdad, del libre albedrío, 
pero no de la libertad propia de Adán, dotado como estaba del 
privilegio de la integridad. Por ser distinto el concepto de líber- 
tad en las dos economías, San Agustín describe la libertad de 
nuestra voluntad con el término latino de liberum arbitrium, 
sin usar el término libertas, que lo reserva para Adán y Eva»”', 


El contraste entre estas dos economías lo expresa Agus- 
tín en los siguientes pasajes. En comparación con la «primi- 
tiva naturaleza», esto es, la de Adán inocente, cuando el 
espíritu estaba sometido a Dios y la carne al espíritu, nuestra 
naturaleza, privada de los dones preternaturales, bien puede 
ser denominada una como «segunda naturaleza». Permane- 
ce, sin embargo, el libre albedrío. 


«“Porque el querer el bien está en mí, pero el hacerlo no” 
(Rom 7,18). Con estas palabras paréceles, a los que no entien- 
den bien, que en cierto modo suprime el libre albedrío. Mas 
¿cómo puede suprimirlo, cuando dice: el querer el bien está en 


2% De corr. et gr. 11,32. 
20 In lo. ev. 41,13. 
3% FE, MORIONES, Espiritualidad agustino-recoleta, o.c. L, 235. 
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mí? Ciertamente el querer está en nuestro poder; porque está 
como a la mano; pero el no poder realizar el bien consecuencia 
es del pecado original. No es ésta la primitiva naturaleza, sino 
la pena del pecado, de donde resulta la mortalidad como una 
segunda naturaleza»?, 

«La naturaleza del alma es perfecta cuando está sometida al 
espíritu y cuando le sigue en su seguimiento de Dios»?”, 


Todavía nos es posible hacer el bien, pero no gozamos 
de la facilidad propia de Adán en rectitud de justicia: «Mu- 
chos son los males que hacen los hombres y de los que pue- 
den libremente abstenerse, pero nadie tan libre como aquel 
que, inmune de toda corrupción, fue creado por Dios en 
rectitud de justicia»?*, ¿Por qué no goza el hombre de liber- 
tad perfecta? Responde Agustín interpretando a San Pablo 
(Gál 5,17): 


«Porque veo en mis miembros otra ley que resiste a la ley de 
mi espíritu, por cuanto no hago el bien que quiero, sino que 
hago el mal que aborrezco. La carne, dice, tiene deseos contra 
el espíritu y el espíritu los tiene contra la carne, de modo que 
no hagáis todo lo que queréis. De una parte, libertad; de otra, 
esclavitud; aún no es total, aún no es pura, aún no es plena 
libertad, porque no estamos aún en la eternidad. En parte te- 
nemos enfermedad, en parte recibimos la libertad»? 


6. Hacia la libertad de la caridad 


Escribíamos también: «Si la realización de lo enfermizo de 
nuestra situación pudiera ser causa de un pesimismo desespe- 
ranzador, el socorro siempre presente de nuestro médico-re- 
dentor, Cristo, debe engendrar un optimismo sobrenatural»?*, 

La situación de Agustín en las grandes controversias de 
la antropología sobrenatural era muy delicada. Su insistencia 
en defender la absoluta necesidad de la gracia de «inspira- 
ción de caridad» contra los pelagianos, tuvo un efecto des- 
afortunado en los monjes del monasterio de Adrumeto, en el 


2 De div. quaest. Simpl. 1 1,11. 

De fide et symb. 10,23. 

4 C.lul. o. imp. 1 47. 

In lo. ev. 41,10. 

36 F, MORIONES, Espiritualidad agustino-recoleta, o.c. L, 256. 
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norte de África, ya que creyeron que San Agustín hacía caso 
omiso de la libre voluntad del hombre. 

Escribió para ellos el libro De la gracia y del libre albe- 
drío?”. Agustín no tiene dificultad ninguna en demostrar la 
existencia del libre albedrío. Como la doctrina de la gracia, 
así también la del libre albedrío es claramente bíblica?. 

Demostrada la existencia del libre albedrío y de la gracia, 
cabe preguntar: ¿Cuál es la relación entre ambos? ¿Permane- 
ce el libre albedrío bajo la acción eficaz de la gracia? ¿O 
ejerce ésta un poder determinante y esclavizador? 

Pues bien, fue precisamente en la solución del dificilísi- 
mo problema de la relación entre la gracia y el libre albedrío 
donde brilló su genio y por lo que mereció ser aclamado 
como doctor de la gracia y maestro de la vida espiritual. 

En la teología agustiniana, no solamente permanece el 
libre albedrío bajo la acción de la gracia eficaz, sino que es 
precisamente la gracia la que causa la verdadera libertad. Es 
doctrina constante de San Agustín que el libre albedrío es 
liberado por la gracia de Jesucristo. ¿Lenguaje paradójico? 

Este aspecto de la teología agustiniana nos ha de llenar 
de la alegría propia de los hijos de Dios. Las tres funciones 
de la gracia: sanar, libertar y deleitar, se combinan en la 
psicología sobrenatural. «Si queremos defender la libertad, 
no arranquemos la raíz de la libertad. Quien combate la 
gracia, que da a nuestro albedrío la libertad de apartarse del 
mal y hacer el bien, quiere que siga cautiva su libertad. Dice 
el apóstol: “Dando gracias al Padre, que nos hizo idóneos de 
participar en la suerte de los santos en la luz; que nos sacó 
de la potestad de las tinieblas y nos trasladó al reino del Hijo 
de su amor” (Col 1,12-13). Responde, ¿por qué dice eso, si 
no libra Dios nuestra libertad, sino que ella se libra a sí 
misma?»?”, 

Es la gracia la que transforma el libre albedrío en liber- 
tad, robusteciendo al hombre para que se aparte del mal y 
haga el bien. Por eso, San Agustín enlaza la libertad con 
la salud: «La voluntad será tanto más libre cuanto más sana 
esté; tanto más sana estará cuanto más sumisa a la gracia 
divina»*. 


7 De gr. et lib. arb. 1,1. 
8 Tbíd., 2,2. 

Ep, 217,38. 

% Ep 15728. 
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Hasta el presente hemos examinado el hecho de que 
la gracia, en vez de anular el libre albedrío, causa la verdadera 
libertad en el hombre. Dejamos para el tratado sobre la gracia 
la exposición del modo como se realiza esta transformación. 
Allí aprenderemos de Agustín cómo identifica la gracia con la 
caridad o amor de lo celestial, que como suavidad de lo alto, 
como un celeste peso, como deleite victorioso, sirve de con- 
trapeso de la concupiscencia, que nos arrastra hacia el regalo 
y delicias corporales. Allí nos dirá: «Escucha dónde está tu 
esperanza. “Si el Hijo os librare, seréis verdaderamente libres” 
(Jn 8,36). Esta es, hermanos, nuestra esperanza: vernos liber- 
tados por quien es verdaderamente libre, y que libertándonos 
nos haga siervos, porque éramos siervos de la concupiscencia 
y con la libertad nos hacemos siervos de la caridad»*. Y en 
otro lugar: «La ley, pues, de la libertad, es la ley de la caridad» 
(lex itaque libertatis, lex caritatis est)*. 

La posición de Agustín puede resumirse diciendo que, 
después del pecado original, permanece el libre albedrío, 
pero privado de la libertad por la concupiscencia, hasta tan- 
to que sea liberado por la gracia de Cristo. 


7. Efectos penales en la vida futura 


El pecado de Adán originó graves consecuencias tempo- 
rales y eternas. Hemos expuesto ya la teología agustiniana 
sobre los males de carácter físico y moral en la vida presente. 
Nos resta reflexionar sobre las enseñanzas de Agustín acerca 
de los efectos penales en la vida futura. Puesto que estos 
efectos resaltan principalmente en el caso de los niños que 
mueren antes del uso de razón y sin haber sido bautizados, 
vamos a investigar ahora su pensamiento al respecto. 

Indudablemente que vamos a considerar demasiado ri- 
gurosa su doctrina. Nos consta de las angustias que expe- 
rimentaba al tener que exponerla y defenderla. Como ya 
hemos observado previamente, todo su empeño era demos- 
trar contra los pelagianos la existencia del pecado original, 
hallando un poderoso argumento en las miserias de todo 
género que afligen a los párvulos, especialmente la condena- 


1 In lo. ev. 41,8. 
2 Ep. 167,5,19. 
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ción a que quedan sujetos, si mueren sin haber sido regene- 
rados por el bautismo. Esta condenación la juzgaba injusta si 
los niños no habían heredado el pecado original. 

Se apoyaba también en el caso de los niños que mueren 
antes del uso de razón y cuya salvación o condenación de- 
pendía de haber recibido o no el bautismo, para argúir con- 
tra los semipelagianos a favor de la gratuidad de la gracia y 
de la predestinación. 


8. Niños que mueren sin bautismo 


En el Enchiridion citamos autores que han escrito acerca 
del pensamiento de San Agustín sobre el destino de los niños 
que mueren sin haber sido bautizados *. 

Afirma en primer lugar su creencia en el hecho de la 
condenación de estos niños. Bien sabe de la diferencia entre 
los pecados cometidos personalmente y el pecado de na- 
turaleza que hemos heredado. Mas su interpretación de 
Rom 5,16, lo lleva a la persuasión de que no se trata del mal 
ejemplo de Adán (como opinaban los pelagianos), al que 
seguirían pecados personales de cada uno, sino que «aun- 
que aquel pecado sea uno solamente, es muy capaz de llevar 
a la condenación aun sin todos los demás juntos, como suce- 
de con los niños que mueren nacidos de Adán, si no han 
renacido en Cristo»*. 

En la condenación de los niños que mueren sin el sacra- 
mento de la regeneración, halla un excelente razonamiento a 
favor de la gratuidad de la gracia que es otorgada por Dios, 
no por nuestros méritos, sino gratis, por lo que se llama 
«gracia»: 


«Mas esta gracia de Cristo, sin la cual ni los niños ni los 
adultos pueden salvarse, no se da por méritos, sino gratis [...] 
“Fuimos justificados, gratuitamente por su sangre” (Rom 5,9). 
Luego los que no se salvan por ella, ora porque no han podido 
oír la predicación, ora porque no han querido someterse a ella, 
o también cuando, siendo por la edad incapaces de oírla, no 
recibieron el sacramento de la regeneración, que podían haber 
recibido y con él salvarse, se condenan muy justamente, porque 
no se hallan libres de pecado o por haberlo contraído de ori- 


% EF. MORIONES, Encbiridion..., 0.c., 283. 
4 De nupt. et conc. 11 27,46. 
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gen, o por los que personalmente han cometido. Pues todos 
pecaron, sea en Adán, sea en sí mismos, y están privados de la 
gloria de Dios (Rom 3,23)»*. 


Arguye Agustín enérgicamente en pro del pecado origi- 
nal, apoyándose en la creencia católica de la condenación de 
los niños que mueren sin bautismo, considerando injusta tal 
condena si no tienen pecado original. Escribe a su buen 
amigo Paulino, obispo de Nola: 


«Siendo esto así, osen discutir, y traten de persuadir a quie- 
nes puedan, que un Dios justo, en quien no hay iniquidad, 
condenará a la muerte eterna a unos niños que carecen de 
pecados propios, si no son reos del pecado de Adán. Esto es 
absurdo y totalmente ajeno a la justicia divina. Todos los que 
tienen conciencia de cristianos en la fe católica confiesan sin 
vacilar que los niños no alcanzan la vida eterna, y por ende 
padecerán el castigo eterno, si no reciben la gracia de la rege- 
neración en Cristo [...] Por lo tanto, sólo queda esto: esos 
niños no hicieron nada bueno ni malo, pero el castigo de su 
muerte es justo, porque mueren en Adán, en quien todos pe- 
caron. Y por eso, tan sólo son justificados en aquel que no 


pudo heredar el pecado original ni cometer pecado propio»*, 


La suerte de los niños que mueren sin el bautismo sumía 
al obispo de Hipona en grandes angustias. Así lo confiesa en 
la carta 166 a San Jerónimo, al expresarle la dificultad que 
experimentaba en explicar la transmisión del pecado original 
en la hipótesis del creacionismo: «Pero en cuanto llego al 
castigo de los niños, me oprime la angustia, créeme, y no 
hallo en absoluto qué contestar. Y no me refiero tan sólo al 
castigo que después de esta vida trae consigo la condenación, 
a la que por necesidad van a pasar estos niños si mueren sin 
el sacramento de la gracia cristiana. Me refiero también a los 
castigos que en esta vida pasan los niños ante nuestros ojos 
doloridos, tan largos de enumerar que nos faltará el tiempo 
antes que los ejemplos»”. 


% De nat. et gr. 4. 
1 Ep. 186,8,30. 
" Ep 1666.16. 
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9. No hay lugar intermedio 


No admite la teología de San Agustín el lugar intermedio 
que fingían los pelagianos entre el reino de los cielos y la 
condenación, y esto tiene aplicación al caso de los niños que 
consideramos. «Es algo nuevo en la Iglesia, jamás oído, la 
afirmación de que hay una vida eterna distinta del reino de 
los cielos y una salvación eterna distinta del reino de Dios. 
Ante todo, considera, hermano, si no debes quizá asentir con 
nosotros en que quien no pertenece al reino de Dios perte- 
nece, sin duda alguna, al grupo de los condenados». Comen- 
ta Mt 25,34, y 25,41, y concluye: «En el primer caso mencio- 
na el reino, y en el segundo la condenación con el diablo». 
«No queda lugar intermedio alguno donde poder colocar a 
los niños» *, 

Contra la opinión de los pelagianos y semipelagianos que 
condicionaban la salvación o condenación a la presciencia 
divina de los méritos o deméritos de los hombres, argiía San 
Agustín en favor de la gratuidad de estos dones, basándose 
en el caso de los niños que mueren con bautismo o sin él, 
«¿Quién tendrá oídos para tolerar a quien afirma que los 
párvulos que mueren bautizados en la niñez, reciben el bau- 
tismo en virtud de la presciencia de sus méritos futuros, y, 
por tanto, que los que mueren en aquella misma edad, sin ser 
bautizados, es por la presciencia de los méritos futuros de 
sus malas obras?». Cita al apóstol a continuación: «Puesto 
que todos hemos de comparecer ante el tribunal de Cristo 
para que cada uno reciba según lo que hubiere hecho por el 
cuerpo, bueno o malo (2 Cor 5,10)». Y comenta: «De lo que 
hubiere hecho, no de lo que habría de hacer»?. 


10. Controversia de agustinólogos 


Discuten los agustinólogos si San Agustín mantuvo su 
creencia en la condenación de los párvulos que mueren sin 
bautismo durante toda su vida, o si antes del episcopado 
especulaba sobre un lugar intermedio para ellos entre el cielo 
y el infierno. 


48 $, 294,33; cf. De pecc. mer. 1 28,55; De gr. Christi 1 18,19. 
%% De praed. sanct. 12,24. 
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La razón de la controversia es aquel pasaje del De libero 
arbitrio, escrito siendo todavía simple sacerdote: «Porque es 
posible que haya podido darse una vida intermedia entre la 
justa y la pecaminosa, y que pueda dar el juez sentencia in- 
termedia entre el premio y el castigo»”. 

La controversia tiene únicamente interés histórico, por- 
que todos los estudiosos del santo están de acuerdo en afir- 
mar que, a partir del episcopado y hasta el fin de su vida, 
defendió la tesis que venimos exponiendo. 

En el Encbiridion citamos autores y presentamos sus di- 
versos puntos de vista”. Por nuestra parte, creemos que 
Agustín no cambió de opinión, sino que, ya antes del episco- 
pado, creía en la condenación de los niños que mueren sin 
bautismo. 

Nos apoyamos en el propósito de Agustín al escribir el 
pasaje discutido, como consta por la interpretación del mis- 
mo, que el propio Agustín daría muchos años más tarde. El 
objeto de Agustín fue el demostrar contra los maniqueos 
que, sea verdadera cualquiera de las cuatro hipótesis sobre el 
origen del alma, Dios debe siempre ser alabado a pesar de 
los males que afligen a la humanidad como consecuencia del 
pecado original, sin que sea preciso recurrir al principio malo 
de los maniqueos: «Siempre queda en claro que no hay que 
admitir el error maniqueo de la existencia de dos principios 
mezclados, el principio del bien y el principio del mal»?”. 

Por otra parte, nadie es mejor intérprete de sus escritos 
que el propio autor. Ya hemos dicho que su creencia en la 
salvación o condenación de los párvulos, que él condiciona- 
ba a haber recibido o no el bautismo, le servía de valioso 
argumento para defender la gratuidad de la gracia y de la 
predestinación. Los semipelagianos rechazaban, en particu- 
lar, el ejemplo de los niños muertos sin bautismo que alegaba 
Agustín, y le acusaban de haber dudado él mismo sobre la 
materia cuando escribía De libero arbitrio. 

En su respuesta se defiende Agustín y, sin admitir que 
hubiera dudado cuando escribía dicha obra, admite la posi- 
bilidad de progreso en el conocimiento de la verdad, y ter- 
mina negando haber dudado sobre el caso en cuestión: 


%% De lib. arb. 1 23,66. 
3! Pueden verse más detalles en p.286-288 del Enchbiridion..., 0.c. 
2 De dono persev. 12,30. 
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«En balde, pues, se me echa en cara la anterioridad de aquel 
libro mío, a fin de impedir que me ocupe, como debo, de este 
asunto de los párvulos y de probar con la luz de la transparente 
verdad que la gracia de Dios no se da según los méritos de los 
hombres, porque cuando, siendo del estado laical, empecé 
aquellos libros que terminé cuando, ya sacerdote, tenía algunas 
dudas sobre la condenación de los párvulos que mueren sin el 
bautismo y la salvación de los que reciben ese sacramento; me 
parece que nadie será tan injusto y envidioso para conmigo que 
me prohíba progresar en el conocimiento de la verdad y me 
obligue a permanecer en la duda. Por tanto, pudiendo con más 
exactitud entenderse que yo nunca dudé de estas verdades, 
aunque para refutar a los maniqueos lo considerara desde dis- 
tintos puntos de vista»”, 


Por ser de interés para los estudiosos de San Agustín, y 
por estar relacionado con el tema de este capítulo, observa- 
mos que la controversia que nos ocupa constituye solamente 
una pequeña parte de la amplia discusión de los especialistas 
sobre la interpretación de los capítulos 17-24 del libro II de 
la misma obra. Trata en ellos Agustín de la ignorancia y 
de la concupiscencia como consecuencias del pecado origi- 
nal. En el Enchiridion dedicamos a esta cuestión un capítulo 
cargado de notas”. Hay materia para un joven investigador. 


11. Penas de daño y de sentido 


Agustín tenía un altísimo concepto de la gravedad de la 
pena de daño, del destierro de la ciudad de Dios, y si esta 
privación es eterna, no hay otro sufrimiento conocido que le 
sea comparable. «El perder el reino de Dios, el vivir deste- 
rrado de su ciudad, el estar privado de su vida, el carecer de 
la gran abundancia de dulzura que Dios tiene reservada para 
los que le temen, es tan inmensa pena que, durando eterna- 
mente, no se puede comparar con ningún otro sufrimiento 
de los que conocemos, aunque fuesen durables por muchos 
siglos» ”. 


 Tbíd., 12,30. El libro primero de la obra De libero arbitrio fue escri- 
to en Roma en el año 387. Los otros dos en Hipona, siendo ya sacerdote 
(392-395), cf. Retr. 19,1; cf. V. CapÁNAGA, Obras completas de San Agustín, 
o.c. MI, 195. 
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Siempre con el fin de demostrar la existencia en los niños 
del pecado original, y a pesar de la severidad de su doctrina, 
le duele a Agustín el que esos «pobres niños», hechos «a 
imagen de Dios», sean «excluidos del reino de Dios», e im- 
plora a los pelagianos con estas palabras: «Abrid los ojos y 
ved qué justicia puede infligir tal pena a un pobre niño en 
quien vosotros no admitís pecado original, y así decidís per- 
manecer en vuestra ceguera»”, 

La misma imagen compasiva se vislumbra en Agustín 
cuando, para probar lo gratuito de la gracia y predestinación, 
compara la felicidad en el reino de Dios de que disfrutan los 
«niños que no hicieron méritos buenos ni malos», pero 
murieron bautizados, con la triste suerte de aquellos otros 
niños que, habiendo muerto sin ser bautizados, se ven «ex- 
cluidos del reino celeste», por el pecado original que han 
heredado: «¿Qué pecado han cometido contra él otros innu- 
merables niños inocentes, puros, creados a su imagen, para 
que les prive de la gracia de la regeneración, sin prevenir su 
querer con la abundancia de sus dones, y alejando así de su 
reino a los que han sido creados a su imagen?»”. 

El castigo será proporcional a los pecados cometidos”, y 
serán juzgados con mayor severidad los que añadieron peca- 
dos propios al original”, Hace mención del «fuego eterno»: 
«Si el niño no es arrancado del poder de las tinieblas y per- 
manece su esclavo, ¿por qué asombrarse de que arda con el 
diablo en el fuego eterno, pues no tiene entrada en el reino 
de Dios? [...] ¿Será falsa la sentencia de Cristo: “El que crea 
y fuere bautizado se salvará, el que no creyere será condena- 
do” (Mc 16,16)2», 

Ya dijimos que el santo mitiga al máximo la pena de 
sentido de los niños no bautizados, diciendo que serán 
condenados a una pena «levísima», a la pena más ligera de 
todas *. «La pena más suave (mitissima) será la de aquellos 
que, fuera del pecado original, ninguno otro cometieron», 

Nada dice sobre el lugar donde se hallan, ni se atreve a 
definir si hubiera sido mejor para ellos no haber nacido, pero 


% C. Tul 13,9. 

7 Tbíd., VI 10,32. 

% Enchir. 93. 
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repite que su pena será la más leve de todas: «¿Quién puede 
dudar que los niños no bautizados, que mueren sin pecado 
personal alguno, con sólo el original, han de sufrir la pena 
más leve de todas?» * 


12. Conclusión 


No se puede menos que admitir la excesiva severidad 
doctrinal de San Agustín respecto a los niños que mueren sin 
bautismo. Los objetivos nobilísimos por los que luchaba el 
doctor de la gracia, especialmente la existencia del pecado 
original y la necesidad de la gracia de Cristo, pueden alegarse 
como razones atenuantes. 

Por otra parte, Agustín escribió hace más de quince siglos. 
La teología y la Iglesia han venido a reconocer gradualmente 
que, además de la necesidad del bautismo, otras verdades de- 
ben ser consideradas al juzgar de la suerte de los niños que 
mueren sin bautismo, tales como la voluntad salvífica univer- 
sal de Dios, y el hecho de que Cristo murió por todos sin ex- 
cepción. Nadie expresa mejor la mente de la Iglesia que la 
misma Iglesia. Por eso cerramos el tema con la siguiente cita 
del Catecismo de la Iglesia Católica recientemente publicado: 


«En cuanto a los niños muertos sin bautismo, la Iglesia sólo 
puede confíarlos a la misericordia divina, como hace en el rito 
de las exequias por ellos. En efecto, la gran misericordia de 
Dios, que quiere que todos los hombres se salven (cf. 1 Tim 
2,4), y la ternura de Jesús con los niños, que le hizo decir: 
“Dejad que los niños se acerquen a mí, no se lo impidáis” (Mc 
10,14), nos permiten confiar en que haya un camino de salva- 
ción para los niños que mueren sin bautismo» (CIC n.1261). 


% C. la. V 11,44. 


CAPÍTULO X 


EL VERBO SE HIZO CARNE 


La doctrina cristológica de San Agustín no se distingue 
de la tradicional, si bien ésta fue enriquecida con fórmulas en 
las que el doctor de la Iglesia acertó a condensar su pensa- 
miento, contribuyendo también de esa manera al progreso 
de la teología en siglos venideros '. A excepción de la carta 
137, dirigida a Volusiano, San Agustín no escribió ningún 
tratado especial sobre el dogma de la encarnación redentora. 
Sin embargo, en sus grandes obras y en sus Sermones, Jesu- 
cristo aparece como el centro de la teología, de la religión y 
de la historia de la humanidad?. 

La «sexta edad» agustiniana corresponde a la plenitud 
del tiempo de San Pablo (Gál 4,4) y la última hora de San 
Juan (1 Jn 2,18). Ha comenzado con la venida de Cristo y 
durará hasta la parusía (TMA n.10). Ha llegado la hora cum- 
bre de la historia. 

Le encarnación del Hijo de Dios es «el acontecimiento 
de mayor resonancia en la historia del hombre», escribe el 
P. Capánaga?. Por su sublimidad, nos dice San Agustín, «des- 
de el comienzo de los tiempos, el misterio de la encarnación 
no ha cesado de ser prefigurado y anunciado»*. Y con mayor 
precisión: «En las “seis edades” en que se reparte el curso 
del mundo, nunca dejó de ser predicado Cristo. En la quinta 
es vaticinado por los profetas, en la sexta es predicado por 
el evangelio»”. «Las profecías han tenido cumplimiento: “Y 
llegó Cristo”. Todos los anuncios de los profetas se van cum- 
pliendo en su nacimiento, vida, dichos, hechos, pasión, muer- 
te, resurrección, ascensión [...] Vemos que todo se ha cum- 
plido, como leemos que todo estaba escrito»?, 


1 C£ A. TRAPÉ, «San Agustín», a.c., 313-515, 

2 C£ Encbir. 118. 

? Cf. V. CAPÁNAGA, en Obras completas de San Agustín, o.c. IV, 35. 
% De cat. rud. 28. 

3 C. Faustum 12,14. 

é Ep. 137,16. 
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1. Maravillas de la encarnación 


Empieza Agustín con una robusta y contundente profe- 
sión de fe en el dogma de la encarnación: «Hombre verda- 
dero, Dios verdadero, Dios y hombre Cristo todo: ésta es la 
fe católica. Quien niega al Dios Cristo es fotiniano; quien nie- 
ga al hombre Cristo es maniqueo. Quien confiesa a Cristo Dios 
igual al Padre y hombre verdadero, es católico»”. Manifiesta 
luego su asombro ante lo maravilloso e inefable de la concep- 
ción y nacimiento de Cristo: «¿Quién podrá explicar con 
palabras adecuadas que “el Verbo se hizo carne y habitó entre 
nosotros” (Jn 1,14), de modo que creamos en el que es Hijo 
de Dios omnipotente nacido del Espíritu Santo y de María 
virgen?»?, «¿Quién puede valorar que una virgen lo haya con- 
cebido sin semen de varón, y que lo haya alumbrado sin per- 
der la integridad? ¿Qué es esto? ¿Quién puede comprender- 
lo? ¿Quién puede decirlo? ¿Quién puede callar?»?. 

Como buen teólogo, conoce las relaciones entre la fe y 
la razón. Por eso escribe: «La fe abre la puerta al entendi- 
miento, mientras que la incredulidad se lo cierra»?”. El, por 
su parte, se refugia en la fe: «Gracias a Dios, porque lo que 
no puede decirse dignamente, puede creerse fielmente»'*, 
pues sabe que «toda la Iglesia confiesa que Cristo nació de 
María virgen» *?. La fe ilumina la razón, y ante lo inescrutable 
del misterio se acrecienta la fe: «La fe capta lo que la razón 
humana no encuentra, y, donde la razón humana cesa, la fe 
progresa» ”. 

Por otra parte, acerca de la fecunda armonía que puede 
establecerse entre la fe y la razón, Agustín encuentra apoyo 
incluso en la actitud creyente de la misma Virgen María y 
en otras obras prodigiosas del Dios omnipotente. Tras su 
inicial sorpresa (Lc 1,34), ella cree el anuncio del ángel y, 
«llena de fe, concibió a Cristo en su mente antes que en su 
seno, y dijo: “He aquí la esclava del Señor, hágase en mí 
según tu palabra” (Lc 1,38). Cúmplase, dijo, el que una vir- 


18. 92,3. 

$ Encbir. 34. 

25 215,3. 

% Ep, 137,15, 

1s 215,3. 

2 Encbir. 34. , 
$. 190,2. E 
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gen conciba sin semen de varón; nazca del Espíritu Santo la 
Iglesia, virgen también»**. Continúa Agustín: «Creyó María 
y se cumplió en ella lo que creyó. Creamos también nosotros, 
para que pueda sernos provechoso lo que se cumplió» ”. 

Estas cosas son maravillosas, sigue razonando Agustín, 
porque son divinas; son inefables porque son también ines- 
crutables'*. «Sería, sin embargo, ingratitud si, por ser párvu- 
los para expresar las grandezas de Dios, no habláramos de 
ellas ni las alabásemos» ”. 

Agustín no se calla, ni cesa en su agradecida admiración 
por los misterios del Verbo encarnado. Sobre todo en sus 
sermones de Navidad, señala frecuentemente el maravilloso 
contraste que la fe ha revelado entre los dos nacimientos del 
Señor. Invita a los fieles a fijar su atención en la doble con- 
cepción —eterna y temporal — del Verbo, quien «de forma 
admirable nació de Dios Padre sin madre humana, y de 
madre humana, pero sin padre humano» '*. Señala aún otras 
diferencias entre ellas: «Con fe católica debemos mantener 
que son dos las natividades del Señor: una, divina, otra, 
humana; aquélla, sin tiempo, ésta, en el tiempo. Ambas em- 
pero admirables: aquélla, sin madre, ésta, sin padre» *”. 

Cuando su mente se fatiga ante la inefabilidad de estos 
misterios, recurre al poder del Verbo creador, para quien 
todo es posible?”. Cita ejemplos: «Nuestro Señor Jesucristo, 
que existía junto al Padre, antes de nacer de madre, eligió la 
virgen de la que había de nacer»”. Más todavía: «Pudo fa- 
bricarse una carne incluso sin madre, de la manera que hizo 
al primer hombre sin padre y sin madre»”. «El mismo poder 
sacó los miembros del infante de las virginales entrañas de su 
madre, como más tarde introdujo los miembros de Cristo 
resucitado por las puertas cerradas»”, 


4 5, 215,4. Sobre el significado preciso de la afirmación agustiniana según 
la cual María concibió por la fe, y sobre las repercusiones mariológicas y 
cristológicas de este aserto, véase P, DE Lurs, en Obras completas de San Agus- 
tín. XXIV: Sermones (4.?) (BAC, Madrid 1983) 787. 

BS 215,4. 

1S Tbíd. 

17 Tbíd., 3. C£. Conf. 14. 

18 $ 2154. 

1 $. 190,2. 

2 Tbíd. 

2 Tbíd., 1. 

2 Tbíd., 2. 

> Ep 137,8. 
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Termina con un consejo de sana teología. Se trata de co- 
sas admirables, no nos extrañe la imposibilidad de compren- 
derlas: «Si se pide un ejemplo dejará de ser singular. Conce- 
damos que Dios puede algo que nosotros somos incapaces de 
comprender. En tales materias, la razón del hecho es el poder 
del agente» (tota ratio facti est potentia facientis)?. 


2. Asumió lo que no era 


Empieza San Agustín la exposición y defensa del miste- 
rio de la encarnación desarrollando el contenido de la frase 
de San Juan en el prólogo de su evangelio: «El Verbo se hizo 
carne» (Jn 1,14). Explica que el vocablo «carne» es sinónimo 
de «hombre». Mas teniendo presente el error de Apolinar de 
Laodicea, quien negaba a Cristo alma humana, añade: carne, 
pero «no sin alma y sin mente»”. La unión de la carne hu- 
mana formada en el seno de la Virgen María con la persona 
del Verbo es muy superior a la unión de hombres santifica- 
dos por Dios: «Una cosa es el Verbo en la carne y otra el 
Verbo hecho carne; una cosa es el Verbo en el hombre, y 
otra el Verbo hecho hombre»??, Como más tarde veremos, 
Agustín se sirve de la analogía de la unión del alma y del 
cuerpo en el hombre para ilustrar la unión hipostática de la 
naturaleza humana con el Verbo divino. En la mente tiene 
esta unión cuando predica: «Comenzando a ser lo que no 
era, se hizo hombre, permaneciendo Dios [...] No es Dios 
uno y hombre el otro»”. Explica la concepción virginal sin 
marido humano y por obra del Espíritu Santo, y prosigue: 
«Así se revistió de carne el Señor, así se hizo hombre quien 
hizo al hombre, asumiendo lo que no era»*. 

Contra los docetas y los apolinaristas, Agustín defendió 
vigorosamente la realidad del cuerpo y del alma racional de 
Jesucristo. 

Respecto de los primeros, presenta la siguiente doctrina. 
El cuerpo de Cristo era real, no un fantasma. Árgumenta 


4 Tbíd. 

2 De Trin. 11 6,11; cf. Conf. VII 19,25. 

26 De Trin. 11 6,11. 

22 $. 187,4. Más tarde nos hablará de la unicidad de persona y de la 
dualidad de naturalezas. 

22 $ 213,3. 
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a partir de dos fuentes: la veracidad del testimonio divino 
—el título «Hijo del hombre»—, y la generación según la 
carne, narrada por San Mateo: «Si el cuerpo de Cristo fue un 
fantasma, Cristo ha engañado, y, si ha engañado, no es la 
Verdad. Ahora bien, Cristo es la Verdad (Jn 14,6). Luego su 
cuerpo no fue un fantasma»”. Del mismo modo, ante el 
error de los discípulos, que al ver a Cristo caminar sobre 
las olas estimaban ver un fantasma, el Señor les dice: Soy yo 
(Mt 14,27), y les dice la verdad: «Si muestra carne, es carne; 
sí huesos, huesos son; si cicatrices, cicatrices son»?*, Con- 
firma Agustín su tesis sobre la realidad de la naturaleza 
humana del Verbo encarnado, apelando a la genealogía de 
Jesucristo según la carne con que San Mateo comienza su 
evangelio (Mt 1,1-16) y llamando la atención sobre la fre- 
cuencia con que Cristo se designa a sí mismo con el título 
«Hijo del hombre» (Mt 8,20; 9,6). Termina su discurso an- 
tidoceta identificando la naturaleza humana de Cristo con la 
naturaleza del hombre que iba a redimir”. 

Contra los apolinaristas demuestra Agustín que Cristo 
tuvo también un alma racional humana. Además de hacerlo 
frecuentemente en otras obras, dedicó a la refutación de este 
error toda la cuestión octogésima de su libro De diversis 
quaestionibus 837%. 

Pero antes de seguir su exposición en esta parte de su 
obra, conviene tomar nota de algunos datos de la biografía 
de su fe, emparentados con aquélla. Si bien Agustín, a los 
treinta y un años de edad, no podía «ni siquiera sospechar» 
el misterio encerrado en las palabras el Verbo se hizo carne 
(Jn 1,14), nos dice que, aunque consideraba a Cristo como 
hombre nada más, sabía ya entonces que el Verbo se había 
unido a la carne, «con alma y espíritu humano». Su amigo 
Alipio, por el contrario, creía ser doctrina católica que «en 
Cristo» el Verbo se revistió «de carne», pero sin alma huma- 
na. Convencido más tarde de su yerro y «sabedor de que éste 
era el error de los herejes apolinaristas», Alipio se alegró y 
conformó su creencia a la fe católica”, 


2 De div. quaest. 83, 14. 

30 $. 75,8; cf. Lc 24,39, 

3 C£. De cons. evang. 1 1,2. 

2 T, Calvo MaDrID, en Obras completas de San Agustín, o.c. XL, 
280-286. 

2 Conf. VI 19,25. 
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Veamos ahora su argumentación antiapolinarista, cuya 
base es lo primero que establece Agustín. Como conocemos 
que Cristo tuvo verdadero cuerpo porque ejecutó oficios 
propios del cuerpo, así conocemos que tuvo verdade- 
ra alma porque ejecutó ministerios que son privativos del 
alma? Entiende por alma racional aquella por la que el 
hombre se distingue de los animales según el espíritu ”. 

Recurre Agustín a la Escritura y encuentra innumerables 
pasajes que narran afecciones que no pueden existir sin el 
alma. Algunas son expresadas por el mismo Señor: «Triste está 
mi alma hasta la muerte» (Mt 26,38); «tengo poder para en- 
tregar mi alma, y poder para recobrarla» (Jn 10,18); y «Nadie 
tiene mayor amor que el que da su alma por sus amigos» 
(Jn 15,13). En otras ocasiones esas afecciones se leen en los 
evangelios, tales como que Jesús se maravilló (Mt 8,10); que 
se enfadó (Jn 11,15); que se contristó (Mc 3,5); que se regocijó 
(Jn 11,15) y «muchas cosas semejantes sin número»?, 

¿De qué alma habla Agustín? No deja lugar a duda. Sabe 
que las bestias tienen alma y cuerpo. No habla de esa alma, 
sino de la humana y de ésta en su totalidad. Porque no quiere 
que sus fieles se contaminen con la herejía de los apolinaris- 
tas, «según la cual el alma de Cristo no tenía mente, no tenía 
inteligencia, no tenía razón»””. Apela al principio de soterio- 
logía según el cual Cristo asumió todo lo que salvó. «Quien 
creó todo, lo redimió todo; el Verbo ha tomado todo, ha 
liberado todo. En él hay mente e inteligencia humana [...], 
lo único que no hay es el pecado»?". En la carta a Volusiano 
y en otros lugares afirma explícitamente que el Verbo «unió 
consigo un alma racional»”. Agustín ve el alma racional 
como vínculo mediante el cual el Verbo se hizo partícipe de 
la naturaleza humana: «Es hombre porque en unidad de per- 
sona unió a sí mismo un alma racional y un cuerpo»*. Más 
adelante nos dará otros argumentos recalcando que la natu- 
raleza humana fue asumida, no absorbida. 


34 C£. En. in ps. 29, 5.2,3. 

Cf. De div. quaest. 83, 80,1. 

% Tbíd., 80,3; cf. Ep. 187,2,4; De agone cbr. 19,21; S. 375B,7 (= Denis 5). 

% 5. 237,4. Con frecuencia habla San Agustín de los apolinaristas, aunque 
los datos que aporta no son siempre uniformes; cf. P. DE Luis, Obras completas 
de San Agustín, o.c. XXIV, 438. 

 Tbíd. 

Ep. 137,8. 

% Encbir. 35, Ep. 140,14. 
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3. No perdió lo que era 


El Hijo de Dios encarnado era no sólo verdaderamente 
hombre sino también verdaderamente Dios. El pensamien- 
to y la fe de Agustín no dejan lugar a duda al respecto. Lo 
afirma categóricamente: «No perdió su divinidad al hacerse 
partícipe de nuestra debilidad»*. 

Ni siquiera se asoma a la mente de Agustín la idea de 
mutabilidad en la realización del misterio de la encarnación. 
Por eso, afirma solemnemente que reteniendo siempre «su 
inmutable majestad» divina, el Verbo «se dignó asumir la 
naturaleza mudable del hombre». «Se anonadó recibiendo 
lo que no era, sin perder lo que era»”. Al hacerse hombre no 
dejó de ser Dios: «El Hijo, Dios de Dios, tomó al hombre sin 
anular a Dios» (homine assumpto, non Deo consumpto)**. Te- 
niendo presente la unidad de persona y la distinción de na- 
turalezas, Agustín escribe con precisión: «Ese Hijo de Dios 
es inmutable y coeterno al Padre, pero en cuanto Verbo solo; 
y ese Hijo de Dios fue sepultado pero en la carne sola»*, En 
seguida hace una proclamación de fe: «Verdadero hombre, 
verdadero Dios, Dios y hombre Cristo todo»*. 

A favor de la divinidad de Cristo arguye Agustín a partir 
del testimonio del mismo Cristo, al que en un sermón hace 
hablar así: «De tal manera soy igual que el Padre, que él me ha 
engendrado». A diferencia de lo que ocurre en el hombre, 
explica Agustín, en el Hijo de Dios el ser y el poder son cosa 
idéntica. Del Padre tiene el poder (Jn 5,18), porque del Padre 
tiene el ser”. Es propio del Hijo la igualdad con el Padre, por 
eso dijo: «Yo y el Padre somos una cosa» (Jn 10,30). Comenta 
Agustín: «Los judíos se enfurecieron. Entendieron lo que no 
entienden los arrianos, porque donde no hay igualdad entre el 
Padre y el Hijo, no se puede decir: Yo y el Padre somos uno»*', 


1 De civ. Dei XXI 15. Ésta es una de sus expresivas y exactas frases en 
las que refleja la fe de la Iglesia y anticipa el formulario teológico de los 
primeros concilios ecuménicos. 

% De agone cbr. 10,11. 

% 5. 92,2; cf. S. 291,2. 

4 De civ. Deí X1 2. En la Carta a Volusiano encontramos otra frase carac- 
terística de Agustín: «El hombre se unió a Dios sin que Dios se apartase de sí 
mismo» (Ep. 137,10). 

% Ep 169,2,7. 

6 S. 922. 

1 In lo. ev. 20,4. 

4 Tbíd., 48,8. 
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Agustín era consciente de los errores cristológicos de 
Arrio, Eunomio y Nestorio, entre otros. Los arrianos, negan- 
do la igualdad entre el Dios Padre y el Dios Hijo, niegan a 
Cristo. Aunque con postura más conciliadora, los eunomia- 
nos, al hablar del Hijo como semejante al Padre, niegan tam- 
bién a Cristo. Entretanto, duele a Agustín que los verdaderos 
creyentes sean tildados de homousianos, como si el creer que 
el Hijo de Dios es de la misma substancia que el Padre fuera 
motivo de oprobio”. 

No admiten interpretación nestoriana, adopcionista o 
maniquea las palabras de Agustín, como si Jesucristo hubiese 
sido solamente hombre y en esa condición hubiera sido ha- 
llado digno de ser llamado Hijo de Dios, ora en virtud de la 
inhabitación de Dios en su alma por la gracia, ora por filia- 
ción adoptiva. En efecto, de otras almas santificadas por la 
gracia puede decirse que por participación han recibido el 
beneficio de la sabiduría y que habita en ellas el Verbo de 
Dios, por quien todas las cosas fueron hechas; pero solamen- 
te del único mediador entre Dios y los hombres, el hombre 
Cristo Jesús, se dice correctamente que el Verbo se hizo car- 
ne y habitó entre nosotros (Jn 1,14) 

Jesucristo es Hijo natural de Dios, no adoptivo. Cuando 
San Juan Bautista dio testimonio de que aquel sobre quien se 
posó el Espíritu Santo era el Hijo de Dios (Jn 1,33-34), 
Agustín no tiene dificultad en identificarlo. Se trata «del Hijo 
Unigénito de Dios, no adoptivo. Los hijos adoptivos son 
ministros del Unigénito. Este es el que tiene el poder; los 
adoptivos, el ministerio»”', 

Explicando el símbolo de la fe: «Creo en Jesucristo su 
único Hijo», el teólogo Agustín deduce de la regla de fe: 
«Si es hijo único, es igual al Padre; si es hijo único, tiene, por 
tanto, la misma substancia que el Padre; si es hijo único, tiene 
la misma omnipotencia que el Padre, si es hijo único, es co- 
eterno con el Padre». Explica a continuación cómo «se revis- 
tió de carne Cristo Señor, concebido por obra del Espíritu 
Santo y nacido de la Virgen María», y concluye: «Así se hizo 
hombre quien hizo al hombre, asumiendo lo que no era sin 
perder lo que era»?. 


9 C£ S. 1835,6; C. s. arian. 36,34. 
%% De agone chr. 17,19; 20,22. 

3 Ta lo. ev. 7,4. 

2 8.2133; S 213,2. 
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Finalmente, en su Respuesta a Secundino maniqueo, Águs- 
tín hace una distinción nítida entre hijo natural y adoptivo, 
interpretando el sentido de los nombres bíblicos «unigénito» 
(Jn 1,14), «primogénito» (Col 1,18), predicados de Jesucris- 
to. En cuanto unigénito, no tiene hermanos; es decir, engen- 
drados por el Padre «en igualdad de substancia». Pero se 
dignó tenerlos en cuanto primogénito, es decir, «engendra- 
dos por la gracia de adopción», para formar con ellos «una 
sociedad fraterna». Termina asegurando a Secundino: «Lee 
las Escrituras: no hallarás ningún texto que diga que Cristo 
es hijo de Dios por adopción»”, 


4. Dos naturalezas en una persona 


Donde más brilló el talento teológico de San Agustín fue 
en la exposición de la unión de las dos naturalezas en la 
única persona de Cristo. La precisión de su doctrina, las 
fórmulas felices que la expresan y, sobre todo, la utilización 
del concepto de «persona» como sujeto de atribución, con- 
tribuyeron poderosamente al enriquecimiento de la teología, 
no solamente esclareciendo el inefable misterio de la encar- 
nación, sino facilitando la comprensión y articulación de otras 
materias dogmáticas, tales como la diferencia esencial entre 
el hombre santificado por la gracia y el Hombre-Dios, la 
gratuidad de la gracia (tema favorito en la controversia pela- 
giana), la maternidad divina de la Virgen María, y la doctrina 
sobre la «comunicación de idiomas». Tan importante se juz- 
gó el concepto utilizado por Agustín que la filosofía lo con- 
vertiría más tarde en un axioma. 

Establece, en primer lugar, la doctrina de la unicidad de 
persona y la dualidad de naturalezas en Cristo: «El mismo 
que es Dios es hombre, y el mismo que es hombre es Dios, 
sin que se confundan las naturalezas, pero en unidad de una 
sola persona»”*, A continuación da la razón de la unicidad. 
Tal es la unidad de persona que el mismo Hijo de Dios es 
también Hijo del hombre. «El mismo que es Hijo del hom- 
bre es Hijo de Dios, porque, uniéndose en unidad de perso- 
na el Hijo del hombre al Hijo de Dios, resultó una y misma 


% C. Sec. man. 5. 
% $ 186,1. 
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persona que es Hijo de Dios e Hijo del hombre también»?. 
San Agustín nunca habla de la unión moral de dos personas 
en Cristo, sino de la unión absoluta de una persona en ambas 
naturalezas. De ahí su fórmula: «uniendo en unicidad de 
persona a una y otra naturaleza» (in unitate personae copu- 
lans utramque naturam)?. 

En vez de acumular citas, que pueden verse en nuestro 
Encbiridion”, vamos a parafrasear un testimonio singular- 
mente rico en cristología, en el que Agustín resume la doc- 
trina que estamos presentando, e ilustra admirablemente el 
concepto arriba mencionado de la persona como «sujeto de 
atribución»: 


«Jesús, Hijo de Dios, es Dios y hombre juntamente [...] Es 
Dios, porque es Verbo de Dios, pues el Verbo era Dios (Jn 
1,1); es hombre, porque, en unidad de persona, el Verbo unió 
a sí un alma racional y un cuerpo. En cuanto es Dios, él y el 
Padre son una sola cosa; en cuanto hombre, el Padre es mayor 
que él. Por la unidad de las dos naturalezas en la única Persona 
del Verbo encarnado, el que siempre es Dios (habla en térmi- 
nos de persona) no por usurpación, sino por naturaleza (non 
rapina, sed natura), se anonadó tomando forma de siervo (Flp 
2,6-7), pero sin pérdida o menoscabo de la forma de Dios. Así, 
llegó a ser menor, siendo igual. Gracias a la unidad de persona, 
no son dos los Hijos de Dios, Dios y hombre, sino uno solo: 
Dios-hombre, que es nuestro Señor Jesucristo» *, 


5. Analogía de alma y cuerpo 


Ahondando más en la investigación de la misteriosa unión 
hipostática, San Agustín recurre con insistencia a la analogía 
de la también misteriosa unión del alma y cuerpo humanos. 
Resultado de esta unión es una persona en el hombre; resul- 
tado de la unión del Verbo con la naturaleza humana es una 


2 In lo. ev. 19,15. 

36 Ep, 137,3,9. 

37 Cf£ F. MorIonEs, Enchiridion..., 0.c., 302-308. 

% Enchir. 35. En el hecho de que la unión del Verbo con la naturaleza es 
personal, repone San Agustín la razón de la diferencia entre la unión de la 
encarnación del Verbo y la unión del Espíritu Santo con criaturas visibles, 
como cuando se apareció bajo la forma de paloma o de fuego. Por la misma 
razón, hay tanta diferencia entre la unión hipostática de la encarnación y la 
unión moral por la gracia de Dios con sus santos; cf. De Trin. Il 6,11; C. Max. 
arian. 1 18. 
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persona en Cristo. «Así como en la unidad de persona se une 
un alma con un cuerpo y tenemos un hombre, del mismo 
modo, en la unidad de la persona Dios se unió con un hom- 
bre, y tenemos a Cristo»”. Encarece la unicidad y niega la 
dualidad de personas: «Del mismo modo que el hombre, 
compuesto de alma racional y cuerpo, es una sola persona, 
así también Cristo, compuesto del Verbo y del hombre, es 
una sola persona»%. «Como el alma con el cuerpo no hace 
dos personas, sino un solo hombre, así el Verbo con el hom- 
bre no hace dos personas, sino un solo Cristo»*”, No hay, 
por tanto, que temer aumento en el número trinitario de 
personas. Por permanecer siendo una la persona del Verbo 
después de asumir la naturaleza humana, no se aumenta el 
número de personas en la Trinidad: «Al asumir el Hijo de 
Dios al hombre, no creció el número de personas, sino que 
permaneció inalterable la Trinidad»*. 

No solamente se sirvió San Agustín de la comparación de 
la unión del alma y cuerpo para ilustrar lo profundo del 
misterio de la unión de la naturaleza humana en la persona 
del Verbo, sino que empleó, a veces, términos ambiguos, 
tales como homo domíinicus; homo, en vez de humanitas, e 
incluso habla de mixtura Dei et hominis, mezcla de Dios y el 
hombre. Sin embargo, el contexto y los lugares paralelos no 
dejan lugar a duda sobre la mente de Agustín. Como buen 
teólogo, trató de escudriñar lo inescrutable del misterio. No 
sabía hasta dónde podía llegar, pero pronto halló de dónde 
no podía pasar. 

Afrontó la cuestión directamente”, Lo hace de esta ma- 
nera. Si es difícil explicar la unión del alma y el cuerpo «para 
formar una única persona», es mucho más difícil dar razón 
de «cómo Dios pudo mezclarse con el hombre para formar 
la única persona de Cristo». Abrumado por la enormidad del 
problema piensa retroceder de su empeño. Ve incluso peli- 
gro en el empleo de términos como «mezcla» o «composi- 
ción», en ambos casos, y hasta se le antoja ser «indigno» 
usarlos cuando se trata de la unión hipostática del Verbo. 
Compara hasta tres tipos de mezclas, graduándolas de mayor 


” Ep. 137,3,11. 

e Enchir. 11,36; cf. In lo. ev. 47,12. 
él Ta lo. ev. 19,15. 

% Ep. 16928; cf. $. 186,1. 

6 Cf Ep. 137,3,11. 
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a menor en dificultad, a saber: de dos cosas corpóreas (dos 
licores); de una incorpórea y otra corpórea (alma y cuerpo 
humanos); de dos incorpóreas (alma humana y Verbo). Nin- 
- guna le satisface. No pudiendo traspasar los umbrales del 
misterio, desiste de su investigación y se ve obligado a recu- 
rrir a la fe, cuya doctrina expone clarísimamente. 

No hay confusión, afirma, entre la naturaleza humana y 
la divina. Permanecen ambas distintas después de la unión 
en la persona del Verbo. «En esta asunción no hay mudanza 
ni conversión mutua de naturalezas: la divinidad no se con- 
vierte en criatura, dejando de ser divinidad; ni la criatura se 
convirtió en divinidad, dejando de ser criatura» *%, Jesucristo 
no es en parte Dios y en parte hombre: «Dios es siempre 
Dios, el hombre se une a Dios y es una sola persona; no un 
semidiós, Dios por parte de Dios y hombre por parte del 
hombre; sino todo Dios y todo hombre (sotus Deus et totus 
homo)» ea: 

De lo dicho se desprende que, con la utilización de los 
términos ambiguos, solamente pretendía Agustín inculcar lo 
profundo e íntimo de la unión de las dos naturalezas en la 
única persona de Cristo, pero no la unión o mezcla de las 
dos naturalezas entre sí. Lo dice explícitamente: «No por 
fusión de una naturaleza con otra, sino por unicidad de 
persona (non confusione naturae, sed unitate personae)» *, 

z 

% De Trin. 17,14; cf. Ep. 169,2,7. Ñ 

5 $ 293,7. : 

é S. 186,1,1. Otros temas cristológicos fueron también objeto de refle- 
xión teológica de San Agustín, tales como las dos voluntades en Cristo, su 


impecabilidad y conocimiento humano. Pueden verse en el Encheridion..., O.c., 
308-318. 
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CaApPfTULO XI 


CRISTO REDENTOR 


1. Mala era nuestra causa 


«Todo el género humano estaba encadenado por justa 
condenación y todos eran hijos de ira» (Ef 2,3)?. Sirvan de 
apertura estas solemnes palabras a la presentación de la teo- 
logía de San Agustín con respecto a la obra redentora de 
Cristo. La gracia necesaria para la salvación, por la que tan 
vigorosamente luchaba San Agustín en la controversia pela- 
giana, era precisamente la gracia de la redención. De lo con- 
trario, insistía, se desvirtuaría la cruz de Cristo (1 Cor 1,17)? 

Debido al pecado original heredado y a los pecados ac- 
tuales cometidos, el género humano necesitaba «un media- 
dor, esto es, un reconciliador, que aplacase esta ira con la 
oblación de un sacrificio singular»?, Triste era la situación 
del género humano. Agustín la describe con colores som- 
bríos, usando términos tales como «gran alejamiento de 
Dios»*, «muro de separación»?, «mala causa contra Dios»*, 
Se pregunta: «¿Quién había de zanjar esta mala causa?»”. 


1 Encbir. 33. 

2 La controversia entre Agustín y Pelagio no versaba tanto sobre la nece- 
sidad o no necesidad de la gracia para obrar el bien y evitar el mal, cuanto 
sobre la naturaleza de la gracia que era necesaria, No basta, defiende Agustín, 
el libre albedrío, ni la ley que manda pero no ayuda (quae jubet, sed non juvat) 
ni siquiera la doctrina evangélica que descubre la llaga, pero no la cura. Debe 
admitir Pelagio la gracia de Cristo, que nos hace cristianos e hijos de Dios, y 
nos ayuda a vivir justamente; cf. nuestro Encbiridion..., 408-417. 

? Encbir. 33. 

% Tbíd., 108; cf. En. in ps. 134,5. 

7 In lo. ev. 41,5. 

S En. ín ps. 103, s.4,8. 

? Tbíd. Sabido es que en el empeño por defender la necesidad y gratui- 
dad de la gracia misericordiosa de Dios para aquellos que son liberados de la 
masa de perdición, San Agustín exageró la condición de la humanidad como 
consecuencia del pecado original. La describió como un gigante enfermo, en 
espera de Cristo, nuestro médico y nuestra salud. Puede verse nuestro Encbi- 
ridion..., 278-285. No se olvide, sin embargo, que la massa damnata por el 


166 Teología de San Agustín 


Inspirado por el texto bíblico: «Porque uno es Dios, uno 
también el mediador entre Dios y el hombre, el hombre 
Cristo Jesús» (1 Tim 2,5), establece Agustín, en primer lugar, 
las condiciones que se requieren para desempeñar el oficio 
de árbitro, de compromisario o mediador en una contienda, 
y luego las aplica al caso presente. 


2. Cristo mediador 


El árbitro o mediador, como el nombre lo indica, debe 
estar en medio de los extremos que debe unir (medius arbi- 
ter); debe también tener algo en común con los extremos, 
pero siendo a la vez distinto de ellos*. Estas condiciones se 
verifican perfectamente en el caso de Cristo como mediador 
entre Dios y el hombre. 

Cristo está entre Dios y el hombre, y tiene algo común a 
ambos. Es Dios con el Padre y hombre con los hombres. 
Pero también es distinto de los dos. «Entre los pecadores 
mortales y el Justo inmortal aparece Cristo, mortal con los 
hombres, justo con Dios»?. 

Jesucristo es mediador en cuanto hombre, porque en 
cuanto Dios es igual al Padre. Pero no sería mediador 
en cuanto hombre, si no fuera también Dios. Por eso es 
mediador, porque es Dios con el Padre y hombre con los 
hombres. Hable San Agustín: 


«¿Quién había de zanjar esta mala causa sino el mediador, el 
cual si no hubiera venido, hubiera desaparecido el camino de 
la misericordia? De él dice el apóstol: “Hay un solo Dios y un 
solo mediador entre Dios y los hombres, el hombre Cristo 
Jesús” (1 Tim 2,5). Si no hubiera sido hombre, no sería media- 
dor, porque siendo solo Dios, es igual al Padre [...] El me- 
diador se halla entre dos; luego Cristo es mediador entre Dios 
y los hombres. No porque es Dios, sino porque es también 
hombre; en cuanto que es Dios, es igual al Padre, pero el igual 
al Padre no es mediador. Para ser mediador descienda de su- 
perior a inferior, de la igualdad del Padre, y se haga lo que 
dice el apóstol: “Se anonadó a sí mismo tomando la forma de 
siervo, hecho a semejanza de los hombres y hallado en hábito 


pecado, es también la massa redempta y reconciliada con Dios por Cristo, 


como adelante veremos. 5 
$ Conf. X 42,67. > 
2 Tbíd., 43,68. N 
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como hombre” (Flp 2,7). Derrame su sangre; destruya el decre- 
to de nuestra condenación, zanje las diferencias entre Dios y 
nosotros» * 


Yacía el hombre en el abismo. Inmensa era la separación, 
por eso Dios en su bondad envió al mediador. 


«Tú, hombre, no podías llegar a Dios; entonces Dios se hizo 
hombre, y de este modo se hizo el mediador de los hombres, 
el hombre Cristo Jesús, para que, si como hombre puedes acer- 
carte al hombre y no puedes a Dios, por el hombre te acerques 
a Dios. Pero si únicamente fuese hombre, yendo en pos de lo 
que eres, jamás llegarías a él. Dios, pues, se hizo hombre para 
que, yendo en pos del hombre, lo cual puedes, llegues a Dios, 
lo cual no podías» '' 


Hacemos notar que cuando San Agustín usa frases como 
ésta: «En tanto es Cristo mediador en cuanto es hombre, mas 
en cuanto Verbo no es mediador, porque es igual a Dios» ”, 
no pretende con ello eliminar la función de la persona divina 
del Verbo en Cristo. Quiere excluir de la naturaleza divina, 
no de la persona del Verbo, el oficio de mediador. 

Al hablar de Cristo, designamos la persona del Verbo sub- 
sistente en las dos naturalezas, divina y humana, las cuales 
permanecen distintas y sin confusión, reteniendo las propie- 
dades propias de cada una, a pesar de su unión en el único 
sujeto, que es la persona del Verbo. Se pregunta Agustín: ¿a 
cuál de las dos naturalezas pertenecen obras redentoras como 
la satisfacción y la expiación? Es claro que no entran en la 
esfera de la naturaleza divina. Son propias de la naturale- 
za humana, pero solamente en cuanto esta naturaleza huma- 
na está unida a la persona del Verbo. Ya vimos arriba que es 
a la persona a quien se atribuyen las acciones de la naturaleza 
como a su sujeto. Es, por tanto, el Hombre-Dios el que aplaca 
la ira del Padre y nos salva. Este es exactamente el pensamien- 
to del santo doctor cuando afirma: «No seríamos libertados 
por el único mediador entre Dios y los hombres, el hombre 
Cristo Jesús, si al mismo tiempo no fuera también Dios»? 


10 En. ín ps. 103, s.4,8. 

ll Tbíd., 134,5. Muchísimas son las páginas que escribió San Agustín sobre 
Cristo mediador y camino; cf. S. 47,12,21; 12,11,5: 92,3; En. in ps. 29, 5.2,1; 
De civ. Deí X1 2; Conf. X 43,68. 

2 Conf. X 43,68. 

2 Encbir. 108; cf. E. POrTALIÉ, A guide to the tbougbt..., o.c., 163. 
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3. Mediador en cuanto redentor 


En tanto es Cristo mediador en cuanto es redentor. Los 
requisitos para la mediación tienen exacto cumplimiento en 
el oficio de Cristo Redentor. «Contra un medio que separa, 
hay un mediador que reconcilia»?**, No es posible la recon- 
ciliación si no se quita lo que está en medio, y se pone lo que 
debe estar. El medio que separa de Dios es el pecado, el 
mediador que reconcilia es nuestro Señor Jesucristo. «Para 
quitar el muro de separación, que es el pecado, vino él como 
mediador y se hizo sacerdote y víctima. Y porque se hizo 
víctima por el pecado, se ofreció a sí mismo en holocausto en 
la cruz de su pasión» ””. 

Abundan los textos en los que el obispo de Hipona afir- 
ma categóricamente que la redención de los hombres fue la 
«causa motivo» de la encarnación: «Si el hombre no hubiese 
perecido, el hijo del hombre no hubiese venido. Así, pues, se 
había perdido el hombre, vino el Dios hombre y fue hallado 
el hombre [...] Se había extraviado el hombre por su libre 
albedrío; vino el Dios hombre por su gracia liberadora»”*, 
«Si tú, oh hombre, no hubieras abandonado a Dios, Dios no 
se hubiera hecho hombre por ti»*. Para curar un gran invá- 
lido, afirma Agustín, vino un gran médico. «Ningún otro fue 
el motivo de la venida de Cristo sino la salvación de los 
pecadores. Si eliminas las enfermedades, las heridas, ya no 
tiene razón de ser la medicina. Si vino del cielo el gran 
médico es porque un gran enfermo yacía en todo el orbe de 
la tierra. Ese enfermo es el género humano» **, 


4. Triunfo de Cristo en la cruz 


¿Cómo se verificó la obra redentora de Cristo? La doc- 
trina de Agustín es riquísima. Cristo es redentor como sacer- 


M In lo. ev. 41,5. 

B Tbíd. 

16 $ 174,2. 

En. in ps. 36, 5.2,15. 

18 $. 175,1, No concuerdan los estudiosos de Agustín sobre si la redención 
fue la única causa motivo de la encarnación, o si el Verbo se hubiese hecho 
hombre aun en la hipótesis de que el hombre no hubiera pecado; 
cf. nuestro Encbiridion..., 340-342. 
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dote y víctima sacrificada. Como sacerdote fue ungido no 
con óleo visible sino «con la unción mística e invisible, cuan- 
do el Verbo se hizo carne, es decir, cuando la naturaleza 
humana [...] fue unida a Dios Verbo en el seno de María 
para formar con él una sola persona» ””, 

Además de sacerdote, Cristo quiso ser también víctima o 
sacrificio, y en tanto sacerdote en cuanto sacrificio. Escribe 
en las Confesiones: 


«Cuánto nos amaste, Padre bueno, que no perdonaste a tu 
único Hijo, antes lo entregaste por nosotros impíos (Rom 8,32). 
Cómo nos amaste, pues aquel que no se aferró a su categoría 
de Dios, por nosotros se hizo obediente hasta la muerte en la 
cruz (Flp 2,6.8) [...] Por nosotros se presentó ante ti como 
vencedor y víctima; vencedor, porque fue víctima; por nosotros 
se presentó ante ti como sacerdote y sacrificio; en tanto sacer- 
dote, en cuanto fue sacrificio»? 


Continuando el análisis de la obra redentora de Cristo, 
establece en primer lugar Agustín el hecho de que solamente 
a Dios se le debe ofrecer sacrificio”, Pasa luego a exponer 
la naturaleza, sublimidad y frutos del sacrificio que Cristo 
ofreció al Padre. Afirma rotundamente: «Por el sacrificio 
verdadero de su muerte, ofrecido por nosotros en la cruz, 
purificó, abolió y extinguió cuanto en el hombre había de 
culpable»?. La sangre de Cristo fue el precio por el que 
fuimos rescatados del pecado. Razona en la Réplica a Julia- 
no: «Allí donde existe un rescate, comprendemos que existe 
un precio; y qué precio es éste sino la sangre preciosa del 
Cordero inmaculado, Jesucristo (cf. 1 Pe 1,19). Y si pregun- 
tas, ¿por qué ha sido derramada esta sangre preciosa? ¿Por 
qué preguntas a otro? Hable el mismo comprador, respon- 
da el mismo Redentor: “Esta es —dice— mi sangre, que 
será derramada por muchos para el perdón de los pecados” 
(Mt 26,28)»?. 


9 De Trin. XV 26,46. 
22 Conf. X 43,69. 
2 C. Faustum XX 17. 
2 De Trin. IV 13,17. 
2 Cold. 11 3,9. 


» 


170 Teología de San Agustín 


5. Una metáfora 


llustra lo dicho con una metáfora. En el saco de su hu- 
manidad llevaba el mercader Cristo el precio de su sangre. 
Fue herido el saco en la cruz, y brotó el precio de la reden- 
ción. Leamos sus palabras: 


«¿Cómo dice Cristo: “Rompiste mi saco y me ceñiste de 
alegría”? (Sal 29,12). Su saco era la semejanza de la carne de 
pecado. No te parezca vil porque diga: “mi saco”; dentro de él 
estaba tu precio [...] ¿Quieres saber por qué dice a Dios Pa- 
dre: Rompiste mi saco? Porque no perdonó a su propio Hijo, 
sino que lo entregó por todos (Rom 8,32) [...] El saco fue col- 
gado y el impío pareció llenarse de alegría. El perseguidor ras- 
gó el saco con la lanza, y el redentor derramó nuestro precio. 
Cante Cristo, el redentor; gima Judas, el vendedor, y ruboríce- 
se el judío, el comprador [...] Salta de gozo, cristiano; tú saliste 
vencedor en el comercio entre tus enemigos. Tú adquiriste lo 
que uno vendió y el otro compró»”* 


6. Elementos del sacrificio 


En el sacrificio de Cristo en la cruz se realizan perfecta- 
mente los cuatro elementos que integran la noción de sacri- 
ficio según San Agustín: a) quién ofrece; b) a quién se ofrece; 
c) qué se ofrece; d) por quiénes se ofrece” 

El que ofrece y quien es ofrecido son idénticos en el 
sacrificio de la cruz. Cristo es a la vez sacerdote y víctima. 
Ningún sacerdote ni víctima más gratos a Dios. Ahí radica la 
sublimidad del sacrificio redentor del Verbo. «¿Qué sacer- 
dote más santo y justo que el Hijo único de Dios, pues no 
tiene necesidad de ofrecer primero sacrificio por sus peca- 
dos, ni el de origen ni de los que se suman en la vida huma- 

na? [...] ¿Y qué carne tan grata para el que ofrece y para el 
que recibe la ofrenda, como la carne de nuestro sacrificio, 
hecha cuerpo de nuestro sacerdote?»*. «¿Quién es este 
sacerdote sino el que fue víctima y sacerdote, el que al venir 
al mundo no encontró nada puro que ofrecer y se ofreció a 
sí mismo?»”. Más todavía. Al hacerse hombre, el Verbo no 


4 $. 336,4; cf. En. in ps. 21,28. 
2% C£. De Trin. IV 14,19. 

26 Tbíd. 

2 En. in ps. 132,7. 
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dejó de ser Dios. Por tanto, Cristo es no solamente el sacer- 
dote que ofrece y la víctima ofrecida, sino que, siendo un 
solo Dios con el Padre, es también el Dios a quien se ofrece 
el sacrificio. En frases de San Agustín: «Permanece en uni- 
dad con aquel a quien se ofrece»* y «acepta el sacrificio con 
el Padre, con el cual es un solo Dios»??. Sobre la extensión 
del cuarto elemento del sacrificio trataremos más adelante. 


7. Muerte redentora del mediador 


Estamos en el corazón del dogma fundamental de la re- 
dención. Comenzando por el concepto de pecado como ofen- 
sa contra Dios, San Agustín no desconoce los términos de 
«satisfacción», «expiación», «reconciliación», y «substitu- 
ción», con los cuales se expresa lo esencial del acto redentor 
de Cristo. Aunque no hace un análisis específico de tales 
términos, la precisión de su doctrina no deja lugar a duda. 

Para San Agustín, como para la Iglesia, el principal acto 
de mediación de Cristo consiste en la expiación de nues- 
tros pecados y consiguientemente en la reconciliación con 
Dios por el sacrificio de la cruz. Perdonados los pecados, 
cesan las enemistades. La redención nos libra de la ira de 
Dios. Comenta las palabras del apóstol: «Prueba Dios su 
amor a nosotros en que, siendo pecadores, murió Cristo por 
nosotros. Con mayor razón, justificados ahora por su sangre, 
seremos por él salvos de la ira (Rom 5,8-9)». «Justificados», 
dice, en su sangre. «Plenamente justificados por el que he- 
mos sido liberados del pecado; libres de toda culpa, porque 
el Hijo de Dios, libre de pecado, murió por nosotros. Sere- 
mos por él salvados de la ira. La ira de Dios es venganza 
justiciera [...] Si la justa venganza de Dios recibe tal nombre, 
¿qué hemos de entender por reconciliación, sino el término 
de la ira? Éramos enemigos, como lo son los pecados de la 
justicia; una vez perdonados, cesan las enemistades; se recon- 
cilian con el justo los que él justifica»? 

El sacrificio de la cruz fue ofrecido a modo de propicia- 
ción y satisfacción: «Para impetrar el perdón de Dios se hace 


28 De Trin. IV 14,19. 
2 De civ. Dei X 20. 
1% De Trin. XUl 16,21. 
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la propiciación por algún sacrificio. Luego existió cierto 
sacerdote nuestro enviado por el Señor Dios, el cual tomó de 
nosotros lo que había de ofrecer al Señor, las santas primi- 
cias de la carne, tomadas del vientre de la Virgen María. Éste 
fue el holocausto que ofreció a Dios al extender las manos en 
la cruz [...], “y fueron perdonadas nuestras iniquidades”»”", 

El concepto de «substitución» y «satisfacción vicaria» es 
manifiesto en los comentarios de Agustín: ¿Por qué hay es- 
peranza? Porque en ti hay propiciación (Sal 129,7). ¿Y qué es 
propiciación sino el sacrificio? ¿Y qué es el sacrificio sino lo 
que se ofreció para nuestro provecho? La sangre inocente 
derramada borró todos los pecados de los criminales. El 
precio tan alto que se dio redimió a todos los cautivos ” 

Finalmente, concretiza San Agustín en una frase la idea 
central del misterio de la redención: «Hemos sido justifica- 
dos por la sangre de Cristo y reconciliados por la muerte de 
su Hijo»”. 


8. Vencido en lo que era su trofeo 


Nos preguntamos ahora: ¿Puede San Agustín ser acusa- 
do justamente de haber sostenido la llamada teoría de los 
«derechos del demonio»? ¿Adquirió el demonio dominio 
sobre la humanidad por razón de su pecado contra Dios? 
¿Fue la sangre de Cristo entregada al demonio como rescate 
de la humanidad? Ésta sería una idea odiosa e injusta contra 
Dios. Sin embargo, como sucede en casos semejantes, no 
faltan apariencias en los escritos de Agustín que parecen 
justificar tal acusación. Con frecuencia habla del hombre pe- 
cador como esclavo del demonio: «Se pudieron vender, pero 
no redimir»”*, Afirma que la sangre de Cristo es el precio de 
nuestra redención”, y habla de la «trampa» preparada para 
el demonio en la cruz, como enseguida veremos. 

Como respuesta a las cuestiones planteadas, conviene 
observar que los términos usados por Agustín y el escenario 
en el que se representa la contienda tienen mucho de «arte 


% En. in ps. 64,6. 

% Tbíd., 1293. 

De Trin. XI 11,15. 
% En. in ps. 95,5. 
 Tbíd. 
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retórico», que sirve para dramatizar la magnitud de la derro- 
ta del demonio y de la obra redentora de Cristo. 

Describe dramáticamente nuestra liberación de la cauti- 
vidad del demonio. La «trampa» (rmuscipula) tendida ante el 
demonio fue la cruz de Cristo (la semejanza de carne de 
pecado). El «cebo» fue la sangre de Cristo. Cayó el demonio 
en la trampa, y por matar al Inocente, fue obligado a dar 
libertad a los culpables. 

Habla San Agustín: «Habíamos venido a caer en manos 
del príncipe de este siglo, que sedujo a Adán y lo hizo siervo 
[...] Pero vino el Redentor, y fue vencido el seductor. ¿Y qué 
le hizo el Redentor al esclavizador? Para rescatarnos hizo de la 
cruz una trampa, donde puso como cebo (esca) su sangre [...] 
Y porque derramó la sangre de quien nada le debía, fue obli- 
gado a devolver a los deudores; por haber derramado la san- 
gre del inocente, se le obligó a liberar a los culpables [...] Por- 
que no estábamos sujetos a él sino por los vínculos de nuestros 
pecados. Éstas eran las cadenas de nuestra cautividad» * 

La aparente victoria del demonio, al tener a Cristo col- 
gado en el madero, se convirtió en su derrota: «Si a Cristo 
no lo hubiesen entregado a la muerte, no hubiese muerto 
la muerte. El diablo fue vencido en lo que era su trofeo. 
Saltó de gozo el diablo cuando por seducción suya arrojó 
al primer hombre a la muerte. Seduciéndolo, dio muerte al 
primer hombre (Adán); dando muerte, al último (Cristo), li- 
bró al primero de sus propios lazos»”” 

Nunca habla San Agustín de la mediación de Cristo en- 
tre los hombres y el demonio, ni jamás afirma que la sangre 
de Cristo fue entregada al demonio como precio de la reden- 
ción del hombre. Por el contrario, la liberación del hombre 
es presentada como consecuencia de la expiación del pecado 
y de la reconciliación del hombre con Dios. Por ser reconci- 
liados con Dios, quedamos rescatados del poder del demo- 
nio. La razón es que el demonio tan sólo ejerce imperio por 
razón del pecado, y el pecado consiste en la separación del 
hombre de Dios. Consiguientemente, dado que por el media- 
dor Cristo, los hombres son purificados de los pecados y 
reconciliados con Dios, el imperio del demonio es destruido: 
«El demonio no vence ni sojuzga a nadie, sino por el pecado. 


36 $ 130,2. 
27 $. 263,1; cf. 134,6. 
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Y es vencido en nombre de quien asumió al hombre y obró 
sin pecado, de modo que en sí mismo, sacerdote y sacrificio, 
se realizara la remisión de los pecados; es decir, fue vencido 
por el mediador de Dios y de los hombres, el hombre Cristo 
Jesús, por medio del cual, hecha la purificación de los peca- 
dos, son reconciliados con Dios. Sólo por los pecados se 
separan de Dios los hombres» ** 

Lo expuesto es suficiente para demostrar que San Agus- 
tín no admitió la teoría de los derechos del demonio. Sus 
enseñanzas acerca de su derrota excluyen positivamente toda 
idea de un precio pagado al demonio?” 


9. No sólo África t 


La sangre de Cristo fue el precio pagado al Padre para 
pagar la deuda de todos los pecados del mundo y obtener la 
liberación de todos los pecadores. No admite Agustín excep- 
ción ninguna ni en cuanto a pecados ni en cuanto a pecado- 
res. Tan firme era su persuasión doctrinal a este respecto, 
que se sirvió de la universalidad de la redención para argúir 
en contra del obispo pelagiano Juliano de Eclana en defensa 
de la universalidad del pecado original. Aun por los niños 
murió Jesucristo. 


«Explica, si puedes, el sentido de esta frase: Uno murió por 
todos, y atrévete a decir que Cristo no murió por todos los 
muertos; pues al momento se te echaría en contra el Apóstol y 
reprimiría tu audaz insolencia con su conclusión lógica: Luego 
todos estamos muertos. No alabes así al Apóstol, no lo inter- 
pretes de esa manera, si no quieres oírle decir: $í uno murió por 
todos, luego todos murteron (2 Cor 5,14-15). En todos éstos 
entró la muerte con el pecado, por el que todos mueren; allí se 
encuentran también los niños, porque también por ellos murió 
Cristo; por tanto, por todos murió, pues todos han muerto [...] 
No conseguirás demostrar que los niños están inmunes de la 
muerte que viene por el pecado; porque no te atreves a negar 
que por ellos murió Cristo» * 

z 
%% De civ. Det X 22; cf. De Trin. IV 13,17. 
? Trata extensamente esta última materia en los capítulos 12-16 del 
libro XIII de su obra De Trinitate; véase nuestro Encbiridion..., 332-334. 
2% C. lalo. imp. 11 175; cf. A. TrAPÉ., «San Agustín», ALE 519; E. Por- 
TALIÉ, A guide to the thougbt..., o.c., 167. 
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En resumen arguye Agustín: el pecado causa la muerte; 
Cristo murió por los muertos; murió por todos, luego todos 
estaban muertos. Todos habían pecado. 

La redención de Cristo se extiende a todo género de 
personas y a toda clase de pecados, original y actual: «Gra- 
cias a esta acción mediadora, adquiere la reconciliación con 
Dios la “masa entera” (massa redempta) del género humano, 
enajenada por el pecado de Adán [...] Por uno, nos sal- 
vamos los mayores, los menores, los ancianos, los hombres 
maduros, los niños, los recién nacidos; todos nos salva- 
mos gracias a uno solo»*!. «Todos han recibido la muerte 
por sus pecados, sin excepción alguna en absoluto, sea por 
el pecado original, sea por los que voluntariamente han ido 
acumulando [...] Pues bien, por todos los que han muerto 
ha ido a la muerte el único que estaba vivo, es decir, el que 
no tenía absolutamente ningún pecado» * 

Más todavía, vino a salvar aun a aquellos que no quisie- 
ron salvarse. Cristo es salvador de todos. «Cristo vino prime- 
ro a salvar y después a juzgar, condenando en su juicio a 
quienes no quisieron salvarse y llevando a la vida a quienes 
no rechazaron su salvación»*. «Es una afirmación apostólica 
y verídica que Cristo es salvador de todos los hombres»** 

Contra los donatistas defiende la universalidad geográfica. 
No sólo el África. Todo el orbe fue redimido: «En la bolsa (en 
su cuerpo) llevaba Cristo el precio por nosotros. Fue atravesa- 
da por la lanza; se abrió la bolsa y manó el precio de todo el 
orbe de la tierra. ¿Qué me dices, hereje? ¿No es el precio de 

toda la tierra? ¿Sólo África fue redimida? No te atreves a de- 
cir que todo el orbe fue redimido, pero que pereció»* 

Contradice también a los pelagianos, quienes pretendían 
excluir de la gracia de la redención a los justos del Antiguo 
Testamento. Comenta las palabras de San Pablo: «Como en 
Adán hemos muerto todos, así también en Cristo somos to- 
dos vivificados (1 Cor 15,22)», y afirma que también los 
justos de la antigua ley fueron reconciliados por Cristo me- 


1% S. 293,8. 

2 De civ. Dei XX 6,1. 

% In lo. ev. 36,4. 

4 $. 292,4. Que, a pesar de la universalidad de la redención, haya muchos 
que no se beneficien de la muerte de Cristo, lo afirma Agustín en distintos 
lugares; cf. In lo. ev. 45; En. in ps. 87. Batallan los teólogos el caso, de tal 
manera que no constituya una derogación de la muerte redentora universal. 

% En. in ps. 21, en. 1 28. 
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diador, porque creyeron en el Cristo Sr había de venir y 
pertenecían al cuerpo místico de Cristo * ae 
As) 


10. Cristo, único mediador 


Lo dicho conduce a Agustín a la solemne declaración de 
que la fe cristiana se centra en la causa de dos hombres; por 
uno fuimos vendidos por el pecado, por el otro fuimos redi- 
midos por la gracia; por uno fuimos e cid a la muerte, 
por el otro fuimos rescatados a la vida* 

Cristo es el único mediador. Lo afirma categóricamente: 
«Nadie, absolutamente nadie ha sido liberado, es liberado o 
será liberado sino por la gracia del Redentor»*, Conocida es 
la doctrina de Agustín sobre la «vía regia de la liberación» 
(regalis liberationis vía)*”. De ella trata cuando escribe: «Fue- 
ra de este camino, que nunca faltó al género, humano, nadie 
se liberó, nadie se libera, nadie se liberará» ” 

Finalmente, en un sermón sobre la entrega del símbolo, 
expresa su fe el teólogo Agustín de este modo: El mismo que 
en cuanto Verbo de Dios es Hijo único del Padre y como tal 
igual, consubstancial, y coeterno con el Padre, se hizo hom- 
bre y habitó entre nosotros (Jn 1,14), «asumiendo lo que no 
era y sin perder lo que era». De esta manera, el que era Hijo 
único respecto al Padre, se hizo para nosotros «único reden- 
tor, pues nadie, fuera de él, es nuestro redentor; no a precio 
de oro o plata, sino a costa de su sangre»”' 


11. Dimensión ascética 


La obra de Cristo mediador se puede considerar bajo 
dos aspectos: en cuanto tuvo por objeto aplacar la ira de 
Dios (dimensión dogmática), o convertir el corazón del hom- 
bre (dimensión ascética). Hasta el presente, hemos expuesto 
casi exclusivamente el primero, el cual, por su naturaleza, es 
el primario. Hemos estudiado la mente de San Agustín acer- 


1% De gr. Christi 11 26,31. 
47 Tbíd., II 24,38. 

4 Tbíd., II 29,34. 

9 De cív. Dei X 32,1. 

%% De civ. Dei X 32,2. 

1 $ 213,3. 
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ca de Cristo mediador en cuanto redentor. Como sacerdote 
y víctima, se ofreció a sí mismo en el altar de la cruz, y por 
el derramamiento de su sangre expió nuestros pecados y nos 
reconcilió con Dios. 

Jesucristo, Redentor, es también ejemplar y maestro espi- 
ritual de la humanidad. En el aspecto secundario, pero im- 
portantísimo, de la influencia moral de Jesucristo, San Agus- 
tín encarece muy especialmente el tema de la «humildad de 
Dios» en el abatimiento de su encarnación, como remedio 
para curar el tumor de la soberbia de la mente humana” 

Más que otros Padres de la Iglesia, puso gran énfasis en 
la conquista moral del corazón del hombre. Lo hizo para 
poner de relieve de modo dramático el gran contraste entre 
la humillación de la encarnación y la obediencia hasta la cruz 
del segundo Adán, y la desobediencia motivada por la sober- 
bia del primero. 


12. Descendió el médico omnipotente 


El deber y la necesidad del cristiano de ser humilde ra- 
díca en la esencia misma de los misterios de la encarnación 
y redención. La insistencia con que San Agustín exhorta a 
la práctica de esta virtud no se reduce a una mera exhor- 
tación ascética. La humildad constituye una pieza funda- 
mental de la cristología y soteriología agustinianas”, Con 
gran elocuencia pregona San Agustín las funciones de Cris- 
to humilde en el abatimiento de su encarnación, como 
nuestro mediador, médico y medicina. No se cansa de re- 
petir los conceptos del Dios humilde en la encarnación y 
médico en la redención. «Yacía como un gran enfermo en 
todo el orbe de la tierra, de oriente a occidente. Para sanar 
a este gran enfermo descendió el médico omnipotente. Se 
humilló hasta tomar carne mortal, es decir, hasta acercarse 
al lecho de los enfermos»”* 

¿Y cuál era la naturaleza de la enfermedad que afligía al 
género humano? Vino el segundo Adán para restaurar lo 


? «Ut humana superbia per humilitatem Dei argueretur et sanaretur» 
(Encbir. 108). 

32 Cf O. J. Du RoY, «Saint Augustine», en New Catholic Encyclope- 
día, 1053. 
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perdido por el primero. Pecó Adán por una soberbia des- 
obediente, vino Cristo médico para sanar la humanidad por 
medio de una obediencia humilde hasta la muerte de cruz? 
Como buen médico celestial vino a curar la soberbia que es 
la raíz de todo mal. «“La soberbia es el principio de todo 
pecado” (Eclo 10,14-15). Por este vicio, por este gran peca- 
do de soberbia, vino Dios humilde. Esta es la causa de esta 
venida, éste el pecado grande, ésta la enfermedad gravísima 
de las almas, que trajo del cielo al médico omnipotente, que 
lo humilló hasta la forma de siervo, que lo suspendió del 
madero, para que por la salubridad de tan eficaz medicina se 
curara este tumor» 


13. El caso de Agustín 


Agustín meditó mucho sobre la humillación del Verbo 
encarnado. Hubo un tiempo en que también él compartía la 
soberbia de los neoplatónicos”. Los efectos del encuentro 
de Agustín con la filosofía neoplatónica fueron, en su mayor 
parte, beneficiosos. Pero tuvieron una notable excepción. 
Hicieron a Agustín orgulloso. Se creyó ya «sabio», afirma 
que estaba «hinchado con la ciencia», y charlaba sin parar 
como si ya fuera de los instruidos. Al igual que la actitud 
neoplatónica, la actitud de Agustín era de «presunción, no 
de confesión»”*. No era humilde, ni tenía a Jesús humilde 
por su Dios. «Como yo no era humilde, no podía poseer a mi 
Dios, el humilde Jesús, ni sabía qué me quería enseñar con 
su flaqueza. Porque tu Verbo [...], edificó para sí una casa 
humilde de nuestro barro, para derribar de sí mismos a los 
que se le han de rendir, y atraerlos a sí, curándoles la hincha- 
zón y fomentándoles el amor»” 

Al escribir las Confesiones, daba Agustín gracias a Dios 
porque, en su divina providencia, dispuso que los libros pla- 


% Cf Encbiridion..., 247-273. 

% Ex. in ps. 18, s.2,15; cf. R. ARBESMANN, «Medicus humilis in Saint Au- 
gustine», en Augustinus Magíster. Congrés International Augustinien, II (CNRS, 
París 1955) 623-629. 

37 Cf. P. Lana, «Jesucristo en la vida de Agustín»: Augustinus 43 (1998) 
79-105. 

% Conf. VI 20,26. 

 Ibíd., 18,24. 
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tónicos cayeran en sus manos antes de leer las sagradas escri- 
turas. La sagrada escritura «amansó» el orgullo de Agustín y 
lo curó del «tumor de la soberbia», haciéndole ver que el 
conocimiento de Dios podía conducir a la presunción y so- 
berbia sin la humildad de Cristo encarnado. 


14. El Cristo humilde, camino y patria 


Es precisamente por su humildad como Jesucristo ven- 
dría a ser el camino, la verdad y la vida (Jn 14,6). El cris- 
tianismo enseñará a Agustín a perfeccionar el sistema filo- 
sófico de sus maestros. En él aprenderá que Cristo es el 
verdadero y único camino que debe dirigir a la criatura en 
sus temblorosos pasos hacia el conocimiento sapiencial y a 
la unión con Dios. Cristo será el puente tendido sobre el 
abismo de separación entre Dios y el hombre. Cristo hu- 
milde curará las llagas de la hinchazón de la ciencia, y 
sobre el fundamento de la humildad de Cristo Jesús debe- 
rá ser construido el edificio de la caridad que nos una con 
Dios. Hablando de su antigua soberbia, Agustín excla- 
ma: «¿Dónde estaba la caridad que edifica (1 Cor 8,1) 
sobre el fundamento de la humildad, que es Cristo Jesús 
(1 Cor 3,11)?2»*. 

No se cansa Agustín de proclamar el oficio de Cristo 
humilde, que nos conduce en la nave de su cruz al puerto de 
salvación. Reconoce que hubo filósofos que vislumbraron el 
ser de Dios, aunque de lejos, pero «¿qué aprovecha al sober- 
bio contemplar en la lejanía la patria transmarina [...], si 
siente sonrojo de subir al leño de la cruz del Señor?»?, Esta 
imagen es muy familiar a San Agustín: «Es como el que ve de 
lejos la patria, pero separada por el mar. Ve a dónde ir, pero 
no tiene medios de arribar allá. Anhelamos llegar a la perpe- 
tua estabilidad, a la existencia misma [...] Está de por medio 
el mar de este siglo [...] Para que existiese el medio de ir, 
vino de allá aquel a quien queremos ir. ¿Qué hizo? Nos 
proporcionó el navío que sirve para atravesar el mar. Nadie 
puede, en efecto, pasar el mar de este siglo sino llevado por 


e Tbíd. 
 Ibíd., VI 20,26. 
2 De Trin. IV 15,20. 


180 Teología de San Agustín 


la cruz de Cristo», La humildad de Cristo es la nave; su 
cruz es el leño o tabla de salvación. 

Reprocha Agustín a los filósofos platónicos, quienes se 
resistieron a aceptar la humildad de Cristo y despreciaban el 
leño de la cruz: «¡Oh sabiduría soberbia! Te mofas de Cristo 
crucificado. ¿Por qué fue crucificado? Es que te era necesa- 
rio el madero de su humildad. La hinchazón de tu soberbia 
te echó de aquella patria [...] Y no hay otro medio de llegar 
a la patria sino el del madero de la cruz». De poco sirve 
divisar el puerto, como lo hicieron estos filósofos, si no con- 
tamos con la nave que a él nos conduzca. Es necesario seguir 
al Christus humilis de la encarnación y del calvario, quien 
siendo nuestra patria en cuanto Dios, se hizo también nues- 
tro camino en cuanto Hombre-Dios: «A donde se va es Dios, 
por donde se va es el hombre» (quo ¿tur Deus, qua itur 
homo)?. 

Como maestro espiritual, el Cristo humilde muy sabia- 
mente nos cura del tumor de la soberbia, alimentando nues- 
tra infancia espiritual con leche, alimento de los débiles, antes 
de ofrecernos la comida de los adultos (cibus grandium), la 
participación de la sabiduría, que nos haga capaces de esca- 
lar las alturas de la contemplación y saborear las verdades 
divinas %, 


15. Conclusión 


El Agustín teólogo de la redención era también el Agus- 
tín amante de Cristo. Cerramos este capítulo escuchando las 
palabras del predicador de Hipona, en las que con el fervor 
de su elocuencia expresa, en nombre de la Iglesia, su inmen- 
sa admiración por la belleza moral del esposo Cristo, desde 
el pesebre hasta el cielo, pasando por la cruz: 


«Para nosotros los creyentes, en todas partes se presenta 
hermoso el Esposo. Hermoso siendo Dios, Verbo en Dios; 
hermoso en el seno de la Virgen, donde no perdió la divinidad 
y tomó la humanidad; hermoso nacido niño el Verbo, porque, 
aun siendo pequeñito, mamando, siendo llevado en brazos, 


% la lo. ev. 2,2. 

é Tbíd., 2,4. 

% De civ. Der XI 2. 

6 C£ S. 1,17,16; Conf. VII 18,24. C£. Enchiridion..., n.53-55; 60-64. 
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hablaron los cielos, le tributaron alabanzas los ángeles, la estre- 
lla dirigió a los Magos, fue adorado en el pesebre. Luego es 
hermoso en el cielo y es hermoso en la tierra; hermoso en los 
brazos de sus padres, hermoso en los milagros, hermoso en 
los azotes, hermoso invitando a la vida, hermoso no preocu- 
pándose de la muerte, hermoso dando la vida, hermoso tomán- 
dola: hermoso en la cruz, hermoso en el sepulcro y hermoso en 
el cielo»”, 


€ En. in ps. 44,3. 


CAPÍTULO XII 
LA VIRGEN MARÍA 


La exposición de la teología del obispo de Hipona sobre 
los misterios de la encarnación y redención quedaría incom- 
pleta sin un estudio más detenido acerca de la parte que 
correspondió a la mujer escogida por Dios para la realización 
de dichos misterios. Cuatro son los temas más relevantes que 
vamos a considerar: Maternidad divina; virginidad perpetua; 
santidad; corredentora con Cristo. Para su época, la mario- 
logía de San Agustín es singularmente amplia y rica, escribe 
Trapé?. 


1. María Madre de Dios 


Los dos pilares sobre los que se asientan las enseñanzas 
de San Agustín acerca de la Virgen María como madre de 
Dios son la unicidad de persona en Cristo y el concepto 
de la persona como sujeto de atribución. En el contraste que 
hace entre el Verbo sin madre en la eternidad y sin padre en 
el tiempo, no se cansa de insistir en la identidad de sujeto. El 
mismo que es engendrado en la eternidad, como Dios, se 
hace hombre en el tiempo; el mismo que da el ser a María, 
lo recibe de ella. Agustín se anticipó al concilio ecuménico 
de Efeso, que, apenas un año después de la muerte del santo, 
definió la maternidad divina de María como dogma de fe. 

El elemento inicial de la mariología agustiniana es la afir- 
mación de la predestinación de María como madre de Dios: 
«Nuestro Señor Jesucristo es Dios y hombre; no tiene madre 
como Dios, mas sí como hombre [...] Antes de que ella 
naciese, la conoce como madre en su predestinación. Ántes 
de que él, como Dios, diese el ser a aquella de la que él lo 
había de recibir como hombre, ya la conoce como madre»?. 


"A. TRAPÉ, «San Agustín», a.c., 516. 
? In lo. ev. 8,9. 
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Hay una sola persona en Cristo, y es la persona divina 
del Verbo, la cual asumió la humanidad. Por tanto, no hay 
peligro de cuaternidad en la Trinidad. «El que como hijo de 
Dios es coeterno al que lo ha engendrado, existiendo en el 
Padre desde siempre, él mismo comenzó a ser hijo del hom- 
bre naciendo de la Virgen. De esta manera, a la divinidad del 
hijo se añadió la humanidad; a pesar de la cual no se ha 
formado una cuaternidad de personas, sino que se mantiene 
la trinidad»?, Recalca de nuevo la identidad de sujeto: «El es 
el Señor de María y el Hijo de María. El es el Creador de 
María y él ha recibido el ser de María»*, Teniendo presente 
la comunicación de «idiomas», escribe: «El Verbo de Dios es 
concebido en el seno de la Virgen»?. 

¿Cómo se explica la identidad de sujeto? Por la unicidad 
de persona en Cristo. Lo reafirma en De Trinitate: «Cristo 
fue ungido con el Espíritu Santo [...], cuando el Verbo 
se hizo carne, es decir, cuando la naturaleza humana [...], se 
unió al Verbo de Dios en las entrañas de una Virgen, for- 
mando con él una sola persona. Por eso confesamos que 
nació del Espíritu Santo y de la Virgen María»/. 


2. Difícil cuestión 


Nos ha dicho San Agustín que el Verbo, sin perder su 
naturaleza divina, se hizo carne en el seno de María. Por 
razón de la unidad de persona en Cristo, el Verbo se dice 
ser, y es en realidad hijo de María. ¿Quiere decir esto que 
María es madre de la divinidad? Absolutamente no, respon- 
de San Agustín. Pone en los labios de Jesús estas palabras en 
las bodas de Caná: «Tú no engendraste mi divinidad, sino mi 
debilidad», y pasando a la escena del calvario, «cuando la 
debilidad de Cristo estaba pendiente de la cruz», escribe: 
«No muere lo que dio a María el ser, sino lo que fue hecho 
por María. No muere la eternidad de la divinidad, sino la 


debilidad de la carne»”. 


> $. 186,1. 

* In lo. ev. 8,9. 
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Si no es madre de la divinidad, ¿por qué enseña la fe que 
María es madre de Dios? Es esencial, al respecto, la doctrina 
de la unicidad de persona y la dualidad de naturalezas en 
Cristo, como también el concepto de la persona como sujeto 
de atribución. Aunque expresada en diferentes términos, la 
doctrina de San Agustín está en total acuerdo con la del 
Concilio de Éfeso. Como vimos arriba, por la unión absoluta 
de las naturalezas divina y humana en la única persona divi- 
na de Cristo, puede afirmarse que «el mismo que es Dios es 
hombre, y el mismo que es hombre es Dios, sin que se con- 
fundan las naturalezas, pero en unidad de una sola perso- 
na»*, Aquí anticipa el axioma escolástico de la persona como 
sujeto de atribución, y predica de la persona lo que es propio 
de las dos naturalezas. Siendo, pues, la persona divina, y 
habiendo esta persona asumido la naturaleza humana en el 
seno de María, se dice justamente que es madre de la perso- 
na divina según la naturaleza humana. Lo que equivale a 
decir que María es Madre de Dios. 

La doctrina de San Agustín está en perfecto acuerdo con 
la de la Iglesia, la cual enseña que María «llegó a ser con toda 
verdad madre de Dios mediante la concepción humana del 
Hijo de Dios en su seno» (CIC n.466). Afirma igualmente 
que «la humanidad de Cristo no tiene más sujeto que la 
persona divina del Hijo de Dios que la ha asumido» (ibíd.). 

La doctrina de la Iglesia y de San Agustín de que sin ser 
madre de la divinidad, María puede ser llamada, y es en 
verdad, madre de Dios, la expresó siglos más tarde Santo 
Tomás con rigor escolástico: «Es madre, según la humani- 
dad, de la persona que tiene la divinidad y la humanidad» 
(personae habentis divinitatem et humanitatem est mater se- 
cundum humanitatem)”. 


3. Siempre virgen 


San Agustín afirma y defiende con vigor la virginidad 
perpetua de la Virgen María. Fue virgen ante partum, in 
partu, y post partum. En los sermones del día de Navidad 


$ $. 196,2. En otro lugar: «Viene de una mujer que es su madre, el que es 
Dios y Señor del cielo y de la tierra» (In lo. ev. 8,9). 
? STb. TM q.35 2.4 ad 2. 
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celebra esta maravilla: «Fue virgen al concebir, virgen al 
parir, virgen durante el embarazo, virgen después del parto, 
virgen siempre» **. 

Fue virgen antes del parto. María había hecho voto de 
virginidad antes de la anunciación. Ello explica su reacción 
ante el anuncio del ángel de que «concebiría» y «daría a luz 
un hijo». Expresa su sorpresa con estas palabras: «¿Cómo 
podrá ser esto, pues yo no conozco varón?» (Le 151341 
Comenta Agustín a este propósito: «No hubiera dicho esto si 
no hubiese ya emitido su propósito de virginidad» (quod 
profecto non diceret, nisi Deo virginem se ante vovisset de 

Observa también San Agustín que con el voto de virgi- 
nidad dio principio la Virgen al ideal cristiano de la virgini- 
dad: «Una vez nacido el Rey mismo de todos los pueblos, 
comenzó a ser honrada la virginidad a partir de la Madre del 
Señor, que mereció tener un hijo sin perder la integridad» ”. 

Hace resaltar también el teólogo de Hipona la diferencia 
entre la generación de los descendientes de Adán, concebi- 
dos en el ardor de la concupiscencia, y la del Verbo divino, 
concebido por la fe de María en su seno virginal: «Porque 
la Virgen no lo concibió en la libido, sino en la fe; vino a la 
Virgen quien existía antes que la Virgen. Ofreció a la Virgen 
la fecundidad, no le quitó la integridad» ”. 

Ya hemos observado el contraste que hace Agustín 
entre el Verbo engendrado en la eternidad sin madre, y sin 
padre en el tiempo. Ambas generaciones evocan sentimientos 
de admiración, que pronto se transforman en alabanzas ante 
la fe en la omnipotencia de Dios: 


«Una generación de Cristo fue de padre sin madre; la otra, 
de madre sin padre; ambas maravillosas. La primera eterna, la 
segunda en el tiempo [...], nació el eterno del eterno, el coeter- 
no. ¿Por qué te extrañas? Es Dios. Considera que se trata de la 
divinidad, y desaparece el motivo de la admiración. También te 
admiras cuando decimos que nació de una virgen. ¡Cosa mara- 
villosa! Es Dios, no te cause admiración; pase la admiración y 
venga la alabanza. Hágase presente la fe: cree que tuvo lugar»**, 


10 $. 186,1; cf. 3. 51,18. 

4 De sanct. virg. 4,4. it. 

2 De nupt. et conc. 1 11,12. 

B $, 69,4; cf. De gen. ad litt. X 18,32, Este pensamiento es frecuentemente 
repetido por el santo bajo formularios ligeramente diferentes; véanse los Ser- 
mones 214,6; 215,4; 291,5; C. Faustum 29,4. 

14 $ 1894; cf. In lo. ev. 8,8; $. 196,1,1. 
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No obstante el voto de virginidad, María fue verdadera 
esposa de José, y fue igualmente verdadero el matrimonio y 
el afecto conyugal que a él la unían '?. Escuchemos al teólogo 
Agustín sobre la teología matrimonial, tomando como mode- 
lo el matrimonio virginal de María y José: 


«Los que prefieren, por mutuo consentimiento, abstenerse 
para siempre del uso de la concupiscencia carnal, no rompen 
el vínculo conyugal; más aún, será tanto más firme cuanto más 
estrechos hayan sido entre ellos estos pactos, que deben ser 
guardados amorosa y concordemente; no con los lazos volup- 
tuosos de sus cuerpos, sino con los afectos voluntarios de sus 
almas. En efecto, el ángel dijo con toda propiedad a José: “No 
temas recibir a María, tu esposa” (Mt 1,20). Se llama esposa, 
antes del compromiso del desposorio, a la que no había cono- 
cido ni habría de conocer por unión carnal [...] Pues cierta- 
mente, aquella virgen era más santa y más admirablemente 
agradable a su marido, porque incluso había sido fecundada 
sin el marido, superior a él por el Hijo, igual por la fidelidad. 
Por esto, por la fidelidad del matrimonio, merecieron ambos 
ser llamados padres de Cristo: no sólo ella es madre, sino que 
también él es padre, como esposo de la madre; una y otra cosa 
según el espíritu, no según la carne. Aunque el padre lo era 
sólo según el espíritu, y la madre según la carne y el espíritu, 
ambos eran padres de su humildad, no de su grandeza; de su 
enfermedad, no de su divinidad»**. 


El evangelista San Mateo, al narrar la generación de 
Cristo según la carne, llega hasta José, por estar legalmente 
desposado con María, la cual concibió milagrosamente por 
especialísima intervención divina, y sin intervención humana 
de su esposo. Mateo, presenta la generación humana de 
Cristo citando sus progenitores, a los que hace llegar hasta 
José, el esposo de María, de quien nació Jesús. «No era 
conveniente que pensase en separarlo del matrimonio de 
María por el hecho de que no nació del concúbito de ésta 
con él, sino que dio a luz a Cristo siendo virgen. Mediante 


BA. TRAPÉ, «San Agustín», a.c., 516. 

!* De nupt. et conc. 1 11,12. Escribió sobre el oficio de San José como 
esposo de María y padre putativo de Jesús el P. E. CantERA, San José en el plan 
divino (Monachil, Granada 1920); véase también P. Lana, San Agustín y el 
progreso de la teología matrimonial (Estudio Teológico de San Ildefonso, To- 
ledo 1984) 205s. 
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este ejemplo se insinúa magníficamente a los fieles casados 
que, aunque guardando la continencia de común acuerdo, 
puede permanecer y hablarse de matrimonio si se mantiene 
el afecto del corazón, aunque no se dé la unión sexual» '”. 

San José, el justo, fue testigo del pudor virginal de María. 
«Ella se había propuesto guardar virginidad, y su marido era 
guardián de su pudor antes que destructor del mismo; mejor, 
no era guardián, pues esto quedaba para Dios, sino testigo 
de su pudor virginal, para que su embarazo no se atribuyese 
a adulterio»”*. 

La Madre de Dios fue también virgen ín partu. Joviniano, 
monje hereje de finales del siglo 1v, «negaba la virginidad de 
María, diciendo que al dar a luz no quedó intacta» '”. Apoya- 
do en la fe, San Agustín defiende contra los maníiqueos y con- 
tra Joviniano la realidad del cuerpo de Cristo y su nacimiento 
de madre virgen. He aquí cómo responde el santo ante la acu- 
sación de Juliano: 

«Al acusarme de patrocinar el error de los maniqueos, imitas 
la conducta de Joviniano. Éste afirma, sí, la virginidad de María 
en su concepción, pero niega su virginidad en el parto. Como 
si decir que Cristo nació de una virgen pura y sin mancha fuera 
creer, con los maniqueos, que Cristo era un fantasma. Pero los 
católicos, así como, con la ayuda del Salvador, despreciaron las 
sutilezas de Joviniano y siempre creyeron en la virginidad de 
Santa María en el parto, no creyeron nunca en que el Señor 
fuera un fantasma, sino que de ella tomó Cristo un cuerpo real 
y verdadero, permaneciendo su madre virgen en el parto y 
después del parto»”, 


Como buen teólogo, y reconociendo la incapacidad de la 
mente humana para indagar ciertos misterios que la superan, 
replica a las obvias dificultades de la razón que le proponía 
Volusiano a este respecto, apelando a la omnipotencia divi- 
na: «Ese mismo poder sacó los miembros del infante de las 
virginales entrañas de su madre, como más tarde introdujo 
los miembros de Cristo joven por las puertas cerradas [...] 
Concedamos que Dios puede hacer algo que nosotros somos 
incapaces de comprender. En tales materias, la razón del 
hombre es el poder del agente»”. En la carta 162 a su amigo 


Y De cons. evang. YU 1,2; De serm. Dom. 1 15,42; C. Faustum 23,8. 
18 9 225,1,2. 
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Evodio, hace referencia a la carta 137 a Volusiano, y, sin 
juzgar irracional el caso que nos ocupa, se prefiere admirar 
las maravillas del poder de Dios: «Por este motivo de una 
explicación muy oculta, y respondiendo a los que niegan que 
se ha de creer que una virgen haya parido a Cristo permane- 
ciendo virgen, dijo en esa carta que mencionas haber leído: 
“Si hallas una razón, ya no será maravilloso”. Dije eso, no 
porque el acontecimiento carezca de razón, sino porque esa 
razón la ocultó Dios a los hombres, a fin de que el aconte- 
cimiento fuese para ellos maravilloso» ”. 

Concluye Agustín afirmando que, si con el nacimiento de 
Cristo fuese violada la integridad de su madre, erraría la 
Iglesia al confesar que nació de una virgen: «Si al nacer él, se 
hubiese violado su integridad, ya no habría nacido de una 
virgen, y entonces sería falso —muy lejos de nosotros tal 
blasfemia— que él hubiese nacido de María virgen, como 
confiesa toda la Iglesia» ”. 

La Virgen María permaneció virgen post partum. San 
Agustín no lo duda. Jesús fue el único Hijo de María. Los ' 
llamados hermanos en la Biblia (Mc 6,3; Jn 7,3; Hch 1,4; 
1 Cor 9,5), eran parientes de la Virgen María, unidos por 
vínculos de consanguinidad o parentesco, pero no fratres 
uterini Christi. Lo confirma con ejemplos tomados de la Es- 
critura: 


«Dirigieron la palabra a nuestro Señor Jesucristo sus herma- 
nos. Comprended esto de sus hermanos. Como sabéis ya; no os 
es desconocido lo que oís. Los parientes de la Virgen María se 
llamaban hermanos del Señor. En efecto, era costumbre en las 
Escrituras dar el nombre de hermanos a todos los que estaban 
unidos entre sí por los vínculos de consanguinidad o de paren- 
tesco, contrariamente a nuestra costumbre y a nuestra manera 
de hablar. Porque, ¿quién llama hermanos al tío y al hijo de la 
hermana? La Escritura, sin embargo, llama hermanos a los que 
tienen ese parentesco. Y así Abrahán y Lot se llaman herma- 
nos, siendo Abrahán tío de Lot (Gén 14,24), y Labán y Jacob 
lo mismo, siendo Labán fío materno de Jacob (Gén 29,15). 
Luego, cuando oís hablar de los hermanos del Señor, pensad 
en los vínculos del parentesco que les une a María, no en que 
tuviera algún nuevo hijo»*, 


2 Ep. 137,28. 
2 Ep. 162,6. 

2 Encbir. 34. 

2 In lo. ev. 28,3. 
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Iustra San Agustín su creencia en la virginidad de María 
después del parto con la analogía de Cristo en el sepulcro: 
«Como en el sepulcro donde fue colocado el cuerpo del 
Señor no fue ni antes ni después enterrado cuerpo alguno, 
así el vientre de la Virgen ni antes ni después de la concep- 
ción del Señor concibió nada mortal»”., 


5. Santidad de María 


Con respecto al tema de la inmunidad de la Virgen María 
de todo pecado, vamos a limitar la contribución del teólogo 
de Hipona a dos pasajes célebres de sus obras. Ellos son 
suficientes para demostrar el altísimo concepto que tenía de 
la santidad de la Madre de Dios. Los dos pasajes son parte 
de la polémica pelagiana, y fueron dirigidos el primero con- 
tra Pelagio y el segundo contra Juliano. 

El primero dice así: 


«Exceptuando, pues, a la santa Virgen María, acerca de la 
cual, por el honor debido a nuestro Señor, cuando se trata de 
pecados, no quiero hacer cuestión alguna (porque sabemos que 
a ella le fue conferida más gracia para vencer por todos sus 
flancos al pecado, pues mereció concebir y dar a la luz al que 
nos consta que no tuvo pecado alguno); exceptuando, digo, a 
esta Virgen, si pudiésemos reunir a todos aquellos santos y 
santas cuando vivían sobre la tierra y preguntarles si estaban 
exentos de todo pecado, ¿cómo pensamos que habían de res- 
ponder? ¿Lo que dice Pelagio o lo que enseña San Juan? 
Decidme: cualquiera que haya sido la excelencia de su santi- 
dad, en caso de poderles preguntar, ¿no hubieran respondido 
al unísono: “Si decimos que no tenemos pecado, nos engaña- 
mos y la verdad está ausente de nosotros”? (1 Jn 1,8)»*”. 


El caso de la Virgen María es totalmente singular para 
Agustín. Para mejor comprensión de este pasaje, téngase 
presente el contexto en que aparece. Va precedido de una 
lista de hombres y mujeres del Antiguo Testamento, quienes, 
según Pelagio, «no sólo no pecaron sino que vivieron en 
la justicia según los libros divinos». Incluidos en esa lista se 
hallan nombres tales como Abel, Enoch, Abrahán, Elías, Ana, 
madre de Samuel, José esposo de María, e Isabel, madre 


2 Tbíd. 
2% De nat. et gr. 36,442. 
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del Bautista. Es de notar que el mismo Pelagio considera 
caso aparte el de «María Madre de nuestro Señor y Salva- 
dor», de la que dice: «La piedad exige que la confesemos 
exenta de pecado»”. 


6. Una excepción 


Responde Agustín: Se equivoca Pelagio en la defensa de 
su tesis de la impecancia humana. En realidad, esos santos y 
santas citados, fuera cual fuese «la excelencia de su santi- 
dad», confesarían con San Juan no estar exentos de pecado. 
Pero nótese que Agustín hace una excepción: «Exceptuan- 
do, dice, a la santa Virgen María». La posición de Agustín, 
al respecto, es radical. Por el honor del Señor, no tolera en 
absoluto se haga mención de María cuando se habla de pe- 
cado. «María forma un mundo excepcional por su pureza 
extraordinaria. Cuando de ella se habla, no hay cuestión de 
pecados»”. 

¿Cuál es la extensión del pasaje citado? Todos los agus- 
tinólogos están de acuerdo en que San Agustín proclama la 
inmunidad de María de todo pecado personal. Como acaba- 
mos de ver, el mismo Pelagio percibía la singularidad de la 
Virgen como Madre de Dios y afirmaba que «la piedad exige 
que la confesemos exenta de pecado». 

¿Fue San Agustín más lejos? ¿Afirmó también el privile- 
gio de la Inmaculada Concepción? Hay diversidad de opi- 
niones. La mayoría de los autores interpretan este pasaje y el 
siguiente en favor de este gran privilegio. Y, a nuestro pare- 
cer, con buenas razones. 

Tres argumentos realzan la universalidad absoluta de las 
palabras que emplea Agustín: a) Cuando de pecado se trata, 
quiere Agustín que el nombre de María no sea ni siquiera 
mencionado (nullam prorsus cum de peccatis agitur, vult ha- 
bere quaestionem); b) La gracia conferida a la Virgen fue 
superior a la otorgada a todos los demás, para que ella pu- 
diera vencer el pecado en absoluto (omni ex parte); c) Se 
refuerza la demostración considerando el motivo que aduce 
Agustín para afirmar la extraordinaria santidad de María. Se 


2 Tbíd. 
28 Y, CAPÁNAGA, en Obras completas de San Agustín, o.c. VI, 948. 
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trata, nada menos, que del «honor de Señor» (propter hono- 
rem Domini). El honor del Hijo va implicado en la santidad 
de su madre. Es éste un argumento de índole cristológica: la 
inmunidad de todo pecado es reclamada por la dignidad 
de esta mujer única, que fue predestinada por Dios para 
concebir y dar a luz «al que nos consta que no tuvo pecado 
alguno». Es por esta razón por lo que Agustín no tolera en 
absoluto se mencione el nombre de María, si del pecado se 
trata [...] Si, pues, el honor del Hijo exigía que ni el menor 
pecado venial manchara el alma de la Madre, ¿no es verosí- 
mil que Agustín pensara en la exención a favor de la Virgen 
del pecado original, cuya gravedad nadie proclamó tanto 
como el obispo de Hipona? 

Es de observar también que, de acuerdo con la doctrina 
de San Agustín, hay relación entre el pecado personal y el 
pecado original. Solamente quien no haya tenido pecado 
original, puede pasar la vida sin cometer pecados personales. 
Lo afirma del mismo Cristo cuando escribe de él: «Si en la 
niñez hubiera tenido pecado, lo cometería en la edad adul- 
ta»”, Si pues, según Agustín, la Virgen mo cometió ningún 
pecado personal, ¿no es lógico concluir que, a juicio suyo, 
tampoco incurrió en el pecado original? 

El texto de Agustín que comentamos tuvo acogida en la 
constitución apostólica Ineffabilis Deus, en la que el Papa 
Pío IX (1854) definió el dogma de la Inmaculada Concep- 
ción de María. Hace referencia específica a la gracia extraor- 
dinaria concedida a María para vencer completamente el 
pecado, y al hecho de que Agustín no toleraba la mención de 
María cuando se trataba del pecado”, 


7. Segundo pasaje 


El segundo texto mariano es también muy discutido, y 
reza así: 


«No atribuimos al diablo poder alguno sobre María en vir- 
tud de su nacimiento, pero sólo porque la gracia del renaci- 
miento vino a deshacer la condición de su nacimiento»”. 


9 € lal V 1557. 
% Ineffabilis Deus, nota 24; cf. De nat. et gr. 36. 
% €. lul. o. imp. IV 122. 
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Para mejor comprender el estado de la cuestión, conviene 
notar que, entre otras acusaciones que Juliano lanzaba contra 
Agustín, se encuentra la grave alegación de que la doctri- 
na acerca de la Virgen María del mismo Joviniano era más to- 
lerable que la de Agustín. Mientras que Joviniano «negaba la 
virginidad de María en su alumbramiento», Agustín iba más 
lejos al adscribir «a María al poder del diablo por la condición 
misma de su nacimiento»”?, Espera Juliano confundir a Agus- 
tín con la objeción de que su doctrina sobre el pecado original 
condenaba a la Virgen María a ser esclava de Satanás. 

Agustín responde lleno de mansedumbre a la calumnia 
de Juliano con el pasaje citado. No se doblega ante el furor 
de su adversario, ni deroga un ápice de su doctrina sobre la 
universalidad del pecado original. En efecto, la Virgen María 
«por la condición de su nacimiento» contrajo el débito del 
pecado original, y lo hubiera contraído de hecho, si la «con- 
dición de su nacimiento» no hubiera sido deshecha por «la 
gracia del renacimiento». 

¿Habla aquí San Agustín de la gracia liberativa del peca- 
do original, o de una gracia preservativa del mismo? ¿Debe 
interpretarse este pasaje en el sentido de que la Virgen Ma- 
ría, aunque de hecho fuera hecha esclava del demonio por el 
pecado, sería después liberada de tal dominación del demo- 
nio por la gracia? ¿O sería, más bien, éste el sentido del 
texto: Por eso no «adscribimos a María al poder del diablo», 
porque, aun cuando «por la condición de su nacimiento» 
debiera haber incurrido en el pecado original, fue preservada 
de él por «la gracia del renacimiento»? 

Preferimos la segunda interpretación. De lo contrario, la 
respuesta de Agustín a Juliano habría sido totalmente inade- 
cuada, hasta el punto de conceder la verdad esencial de la 
acusación, y Juliano habría triunfado. Porque si, aun por un 
momento, la Virgen hubiera sido mancillada por el pecado 
original, Agustín habría sometido a la Virgen al poder del 
demonio, aun cuando luego por la gracia hubiera sido libe- 
rada del pecado. ¿Cómo, en ese caso, podría haber afirmado: 
«No atribuimos al diablo poder alguno sobre María en vir- 
tud de su nacimiento»? 

Además, si la gracia del renacimiento en María no hubie- 
ra sido de naturaleza preservativa o preventiva, sino sola- 
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mente liberativa o curativa, la Virgen sería colocada por 
Agustín en el mismo plano que el resto de los fieles, cuyo 
pecado original es borrado por la gracia de la regeneración. 
¿No sería esto contrario a la protestación universal de Agus- 
tín de ni siquiera tolerar la mención del nombre de María 
cuando de pecado se trata? ¿No la ha separado del resto de 
los mortales, cuando nos ha dicho que «por el honor del 
Señor», a quien iba a concebir y dar a luz, le fue concedida 
una gracia superior a todos los demás? 

Lo dicho no resta nada a la universalidad de la ley del 
pecado original; ni la excepción hecha en favor de María de 
incurrir en la herencia pecaminosa de Adán derogaría la 
necesidad universal de la gracia redentora de Cristo. Según 
la teología agustiniana, la Virgen habría sido redimida por 
Cristo. Sin que se pueda esperar una terminología compara- 
ble a la de Ineffabilis Deus, San Agustín no ignoraba el con 
cepto de gracia preservativa. En efecto, en las palabras que 
preceden al pasaje que venimos comentando, escribe Águs- 
tín: «No digo que los hombres no puedan ser liberados del 
mal sin la gracia [...], pero sí decimos lo que tú no quieres 


reconocer; esto es, que los hombres sólo por la gracia pue- : 


den ser liberados, no sólo para que se les perdonen los pe- 
cados (gratía deletiva peccat1), sino para que no caigan en la 
tentación (gratía praeventiva)» ?. 

Bien es verdad que San Agustín afirma frecuentemente 
que solamente Jesucristo fue inmune del pecado original, de- 
bido a su concepción virginal. Así lo declara y razona expresa- 
mente cuando escribe: «Sólo nació sin pecado aquel a quien 
engendró la Virgen sin concurso de varón»? Favorece tam- 
bién la persona de Cristo la distinción que hace Agustín entre 
la carne de la Virgen que fue «carne de pecado» (caro peccatt), 
y la carne de Cristo, denominada «a semejanza de la carne de 
pecado» (in similitudinem carnis peccati)?. 

Cabe observar, sin embargo, que lo dicho por Agustín en 
favor de Cristo, no es necesariamente incompatible con el 
privilegio de la Concepción Inmaculada de su madre, la 
Virgen María. Agustín es el mejor intérprete de su pensa- 
miento. El caso de la Madre y del Hijo es completamente 


2 Tbíd.; cf. también En. in ps. 85,18. 
% De pecc. mer. 1 29,57. 
3 Cf. De gen. ad litt, X 18,32. 
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distinto. Nos dice el santo que Cristo, el Dios encarnado, fue 
inmune de pecado por la naturaleza de las cosas (ex natura 
reí), por la «condición de su nacimiento» (conditione nascen- 
di), esto es, por haber sido engendrado por la Virgen «sin 
concurso de varón», mientras que su madre, por ser hija 
natural de Adán, concebida por la concupiscencia carnal de 
sus padres, incurrió en la deuda (debitum) del pecado origi- 
nal, y lo habría contraído de hecho (conditione nascenda), si 
no hubiera sido liberada de él por la gracia preservativa (con- 
ditione renascendi). 

Semejante respuesta puede darse a la diferencia citada 
entre la «carne» de la Virgen y la «semejanza de la carne» en 
Cristo. No obstante todo lo dicho, no negamos que la opi- 
nión contraria a la que hemos defendido goza de verdadera 


probabilidad ”. 


8. Por una mujer se nos devolvió la salud 


Afirma Cayré que, más que ningún otro Padre de la Igle- 
sia, San Agustín subrayó la incomparable parte que tuvo la 
Virgen María en la obra de la redención. Cooperó por ser 
madre del Redentor, y cooperó también por ser madre de los 
miembros del Redentor. 

En varias etapas desarrolla Agustín su pensamiento. Tras 
establecer que «uno y otro sexo había caído y que uno y otro 
tenían que ser reparados»””, reflexiona sobre el designio di- 
vino para llevar a cabo la redención. Dios podía haberse 
encarnado sin nacer de mujer: «Como pudo nacer de mujer 
sin obra de varón, así habría podido nacer sin nacer de 
mujer»?*, mas con el fin de que «uno y otro sexo reconocie- 
ran su dignidad, confesasen su maldad y esperasen la salva- 
ción» ”, quiso que «la liberación de todo el hombre se ma- 
nifestara en los dos sexos. Por eso el Verbo se hizo varón, 
pero quiso nacer de una mujer»?”, 


36 En el Enchiridion..., 349-350 citamos autores y obras de los que defien- 
den una u otra interpretación. 

7 $. 289,2. 

$. 51,3. 

2 Ibid. 

1% De div. quaest. 83, 9,11. Respecto de este texto y de la mediación de 
María, puede verse un comentario de T. CaLvo MADRID, quien tradujo esta 
obra de San Agustín; cf. Obras completas de San Agustín, o.c. XL, 74, nota 36. 
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El lugar eminente que corresponde a la Virgen María en 
la salvación de los hombres es puesto en mayor relieve cuan- 
do Agustín hace «el contraste entre las dos madres del géne- 
ro humano, Eva y María»*!, «Por el sexo femenino cayó el 
hombre, y por el sexo femenino encontró reparación [...] 
Por una mujer entró la muerte, y por una mujer se nos de- 
volvió la vida»*, Utilizando la categoría de «concepción», 
explica a continuación cómo Eva y María contribuyeron a 
causar la muerte y la vida. «Si nuestra primera caída tuvo 
lugar cuando la mujer concibió en su corazón el veneno de 
la serpiente, no ha de extrañarnos que nuestra salud haya 
tenido lugar cuando otra mujer concibió en su seno la carne 
del Todopoderoso» ?. 

María es corredentora. Con su cooperación obtuvimos la 
salud cuando ella concibió la carne del Dios omnipotente. 


Según San Agustín, en la realización del misterio de la encar- . 


nación cabe distinguir como dos momentos, dos senos o 
doble concepción, «en que se reproducen los dos aspectos 
de Cristo como verdad y como carne»**, Hable San Agustín: 
«María guardó la verdad en la mente mejor que la carne en 
su seno. Porque Cristo es verdad; Cristo es carne. La verdad 
Cristo estaba en la mente de María; Cristo carne, en el vien- 
tre de María»?. 

La expresión agustiniana de «concebir por la fe» (fíde 
concipere) hace resaltar la participación de María en la obra 
redentora de su hijo. No fue la virgen un mero instrumento 
pasivo, sino que, por las virtudes de la fe, la obediencia, y la 
caridad, cooperó activamente en la obra de la salvación. Su 
fe en las palabras del ángel en la Anunciación, su sumisión 
a la voluntad divina, su fat, le hicieron llegar a ser Madre del 
Hijo de Dios. He aquí algunas frases de Agustín: María «con- 
cibió creyendo»; «llena de fe, concibió a Cristo antes en su 
mente que en su seno»; «creyó María y se cumplió en ella 
lo que creyó»*. Comparando la concepción espiritual con la 
corporal, exclama Agustín: «Más bienaventurada es María al 
recibir a Cristo por la fe, que al concebir en su seno la carne 


11 C£, V, CapANaGA, Agustín de Hipona (BAC, Madrid 1974) 179. 
2 $ 232,2. 

% Ibíd., 289,2. 

% Cf. V. CapANaAGA, Agustín de Hipona, o.c., 176. 

% $. 72A,7 (= Denis 25). 

% $. 215,44; c£. C. Faustum 29,4. 
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de Cristo»*. Establece igualmente Agustín el contraste entre 
la caridad ferviente de la fe y la pasión de la carne: «Por su 
santa concepción en el seno de una virgen, efectuada no por 
el ardor de la concupiscencia carnal, sino por el fervor de la 
caridad y de la fe, se dice que nació del Espíritu Santo y de 
la Virgen María» *, 

Estas enseñanzas agustinianas resonaron en las aulas del 
Concilio Vaticano IT. Al igual que Agustín, el Concilio anota 
que Dios quiso que la aceptación de parte de María pre- 
cediera a la encarnación, para demostrar que ella cooperó 
activamente por su fe y obediencia a la salvación humana 
(LG 56 y 63). 

Finalmente, la obra corredentora de María se manifiesta 
en que, siendo madre de nuestra cabeza Cristo, es también 
madre de los miembros de Cristo. Su maternidad se relaciona 
con la plenitud de Cristo, que es cabeza y cuerpo: «Pues el 
Verbo se hizo carne para ser cabeza de la Iglesia» *. María es 
madre corporal de la cabeza y madre espiritual de los miem- 
bros, habiendo cooperado por su amor a que los fieles nacie- 
ran en la Iglesia: «Por eso, aquella mujer es madre en el espí- 
ritu de los miembros de Cristo, que somos nosotros, porque 
cooperó con su caridad para que naciesen en la Iglesia los fie- 
les, que son miembros de aquella cabeza. Mas corporalmente 
es también madre de la misma cabeza» (LG 56 y 63). 


1% De sanct. virg. 3. 
8 S. 214,6. 
% En. in ps. 148,8. 


CaApíTULO XIII , 
EL CRISTO TOTAL 


Con el fin de reflejar la estrecha unión entre el pensa- 
miento cristológico y eclesiológico de San Agustín, presenta- 
mos el tema sobre la Iglesia a continuación del de Cristo 
Redentor, de cuyo costado nació. En efecto, en la teología de 
Agustín, la Iglesia es considerada como agencia de salvación, 
llamada a continuar la obra redentora de Cristo y de su san- 
tísima Madre para la salvación de la humanidad. 

Si, debido a la controversia donatista, y en su calidad de 
apologista de la verdadera religión, San Agustín dedicó nu- 
merosos escritos a la exposición y defensa del aspecto visible, 
jerárquico y geográfico de la Iglesia, en cuanto pastor de 
almas, Agustín se deleitaba en reflexionar sobre la Iglesia 
como cuerpo místico de Cristo. Jesucristo es el centro de la 
eclesiología agustiniana. Ello explica por qué el santo co- 
mienza sus enseñanzas sobre la Iglesia considerando en pri- 
mer lugar la persona de Cristo. 


1. Tres dimensiones 


Tres son las dimensiones o matices bajo las cuales Jesu- 
cristo puede ser estudiado. En primer lugar, es representado 
como verdadero Dios, gozando de perfecta igualdad de na- 
turaleza y eternidad con Dios Padre. Este es el Logos, el 
Verbo antes de la encarnación: 


«Por cuanto he podido vislumbrar en las páginas sagradas, 
a nuestro Señor Jesucristo se le considera de tres modos [...] 
El primero de ellos lo considera en cuanto Dios y en referencia 
a la divinidad, igual y coeterno al Padre, antes de asumir la 
carne»?!. 


er 


1 $. 341,1,1. 
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Considera a Jesucristo en segundo lugar ya encarnado, 
poseyendo dos naturalezas, divina y humana. El es verdadero 
Dios y verdadero hombre, superior a todo hombre, media- 
dor entre Dios y el hombre: 


«El segundo se refiere al momento en que ha asumido ya 
la carne, en cuanto se lee y se entiende que el mismo que 
es Dios es hombre, y el mismo que es hombre es Dios, según 
una cierta propiedad de su excelsitud, por la que no se equi- 
para a los restantes hombres, sino que es mediador y cabeza de 
la Iglesia»?, 


Finalmente, Jesucristo es ya considerado no como un 
individuo, sino en su plenitud, esto es, con toda la Iglesia, 
con todos sus miembros. De éstos él es la cabeza, con ellos 
constituye una unidad, una entidad, como si fuera una per- 
sona. Es en esta tercera dimensión en la que San Agustín, 
con mucha frecuencia, presenta tanto a Cristo como a la 
Iglesia; a Cristo en su relación con la Iglesia, y a la Iglesia 
inseparablemente unida a Cristo. Este es el Cristo total, el 
Cristo completo. En este Cristo total, los cristianos están 
unidos a su Salvador por una unión misteriosa, y por esa 
misma unión están también unidos los unos a los otros: 


«El tercer modo es lo que en cierta manera denominamos 
Cristo total, en la plenitud de su Iglesia, es decir, cabeza y 
cuerpo según la plenitud del hombre perfecto, de quien todos 
somos miembros»?. 


2. Todos uno en Cristo 


Como buen teólogo, Agustín demuestra la dimensión del 
Cristo total, no descansando en sus propias conjeturas, sino 
apoyándose en la autoridad de la Biblia. Jesucristo esposo, la 
Iglesia esposa, dos en una carne: 


«A veces, Cristo aparece en las Escrituras como la cabeza y 
el cuerpo, explicando el mismo apóstol con toda claridad lo 
que se dice en el Génesis del varón y la mujer [...] “Serán dos 
en una carne” (Gén 2,24). Ved que es él quien lo expone, no 
parezca que soy yo quien osa presentar propias conjeturas [...] 
Serán, dijo, dos en una carne, y añadió: Esto encierra un gran 


2 Tbíd. 
? Tbíd., 10,12, 
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misterio. Y para que nadie pensase todavía que hablaba del 
varón y de la mujer [...], dijo: “Yo lo refiero a Cristo y a la 
Iglesia” (Ef 5,31-32). Lo dicho: “Serán dos en una sola carne, 
no son ya dos, sino una sola carne”, se entiende según esa 
realidad que se da en Cristo y la Iglesia. Como se habla de 
esposo y esposa, así también de cabeza y cuerpo, puesto que el 
varón es cabeza de la mujer. Sea que yo hable de cabeza y 
cuerpo, sea que hable de esposo y esposa, se trata de una sola 
cosa»?*, 


La dimensión del Cristo total en manera ninguna detrae 
de la integridad de Cristo en las otras dos dimensiones. El 
que es íntegro como Hijo unigénito del Padre antes de la 
encarnación, es íntegro como Dios y hombre en la encarna- 
ción. Pero además, por su inmensa benevolencia e infinito 
amor se dignó «ser un todo íntegro con nosotros»?. 

Es tan profunda la unión entre los miembros y la cabeza 
que todos somos uno solo en Cristo: 


«Son muchos hombres y un hombre solo; muchos cristianos 
y un solo Cristo [...] Estos cristianos, con su cabeza, que subió 
al cielo, son un solo Cristo: no es él uno y nosotros muchos, 
sino que, siendo nosotros muchos, en aquel uno, somos uno. 
Luego Cristo es uno, cabeza y cuerpo. ¿Cuál es su cuerpo? Su 
Iglesia, conforme dice el apóstol: “Somos miembros de su cuer- 
po y vosotros sois cuerpo de Cristo y miembros” (1 Cor 2,27)»*, 


No sólo venimos a ser cristianos, sino que venimos a ser 
Cristo mismo, el Cristo místico. Agustín se sentía arrebatado 
ante esta dignidad que se nos confiere, y lleno de entusiasmo 
exhortaba a sus fieles a sentimientos de gozo y gratitud por 
la inefable condescendencia del Señor: 


«Felicitémonos, pues, a nosotros mismos y seamos agradeci- 
dos; se nos ha hecho llegar a ser no sólo cristianos, sino Cristo 
mismo. ¿Os dais cuenta, hermanos, comprendéis lo que Dios 
nos ha hecho? Maravillaos, alegraos, se nos ha hecho llegar a 
ser Cristo mismo. Porque si él es la cabeza, nosotros somos los 
miembros, todo el hombre es él y nosotros [...] Por tanto, 
la plenitud de Cristo es la cabeza y los miembros. ¿Cuál es la 
cabeza y cuáles son los miembros? Cristo y la Iglesia»”. 


1 Tbíd. 

? Ibíd., 9,11. 

* En. ín ps. 127,3. 
7 In lo. ev. 21,8. 
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El número de miembros del Cristo total no está limitado 
por tiempo ni lugar. Jesucristo es cabeza de todos los justos 
desde Abel hasta el fin de los siglos. El cuerpo de esta cabeza 
es la Iglesia, y no sólo la Iglesia de África, sino la extendida 
por toda la tierra. Todos los fieles, junto con la Iglesia celeste 
de los ángeles, constituyen una sola ciudad, un solo Reino, 
bajo el gran Rey Cristo: 


«El cuerpo de esta cabeza es la Iglesia; no sólo la que está 
aquí, sino también la que se halla extendida por toda la tierra; 
y no sólo la de ahora, sino la que existió desde Abel hasta los 
que han de nacer y creer en Cristo hasta el fin del mundo; es 
decir, la Iglesia es todo el pueblo de los santos que pertenecen 
a una ciudad. Esta ciudad es el cuerpo de Cristo, la cual tiene 
por cabeza a Cristo. De ella son también nuestros conciudada- 
nos los ángeles, con la diferencia de que nosotros peregrinamos 
y trabajamos y ellos esperan en la ciudad nuestra llegada»?. 


3. La Iglesia concebida en la encarnación 


La unión de Cristo con la humanidad tuvo lugar en el 
momento de la encarnación. El Verbo y la carne celebraron 
sus bodas, siendo el tálamo nupcial el seno de la Virgen 
María: «El tálamo de aquel esposo fue el vientre de la Vir- 
gen, porque en aquel vientre virgíneo se unieron los dos, el 
esposo y la esposa, es decir, el Verbo y la carne, ya que está 
escrito: “Serán dos en una carne” (Gén 2,24)»?. 


La asunción de la naturaleza humana por el divino Ver- 


bo, constituye el primer paso en el establecimiento de la 
Iglesia. Agustín dirá que la Iglesia fue concebida en la encar- 
nación. El Esposo dio su sangre por la Esposa: 


«Invitado el Señor, va a las bodas. ¿Qué tiene de extraño - 


que vaya a aquella casa a las bodas quien viene a este mundo 


a las bodas? Pues si no viene a las bodas, no tiene aquí esposa. : 


¿Cuál es el sentido de estas palabras del apóstol: “Os uní con 


este único varón, Cristo, para presentaros a él como una virgen | 
pura”? (2 Cor 11,2). Tiene, pues, aquí la esposa que redimió . 
con su sangre [...] El Esposo es el Verbo, y la esposa es la - 


carne humana; ambas cosas en uno solo y el mismo, que es el 


Hijo de Dios y el Hijo del hombre. El seno de la Virgen María 


8 En. in ps. 90, 5.2,1; cf. En. in ps. 36, 5.34. 
? In ep. lo. 1,2. 
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fue como el lecho nupcial donde se hizo cabeza de la Iglesia, 
y de allí salió como el Esposo de su tálamo»'", 


Por medio de la encarnación, toda la humanidad ha sido 
elevada a cierta unión con Dios, y una nueva humanidad, 
cuya cabeza es Cristo, ha sido establecida. Cristo quiso par- 
ticipar de nuestra humanidad, para que nosotros pudiéra- 
mos participar en su divinidad. Se hizo uno con nosotros 
para que nosotros pudiéramos ser uno con él, «Descen- 
dió para que nosotros pudiéramos ascender; permaneciendo 
en su naturaleza se hizo partícipe de la nuestra, para que 
nosotros, reteniendo nuestra naturaleza, pudiéramos partici- 
par de la suya»”', 


4. Los dos Adanes 


Es oportuno observar aquí que San Agustín con mucha 
frecuencia representa la humanidad dividida en dos «masas», 
en dos hombres, en los dos Adanes. Adán, nos dice, es toda 
la humanidad. Todos los hombres son Adán, y Adán es to- 
dos los hombres. Es el conocido paralelismo de San Pablo 
entre el Adán terreno y el Adán celestial (Rom 5). Es el 
principio de la doble solidaridad con Adán y con Cristo, 
cabezas del género humano”. 


«Hombre uno y hombre el otro, hombre que nos da la 
muerte y hombre que nos da la vida. Todos los que nacen de 
Adán, pecadores; y todos los que nacen por Cristo, justificados, 
no en sí, sino en Cristo. ¿Qué son en sí? Son Adán. ¿Qué son 
en Cristo? Son el mismo Cristo»?*?, 


Para San Agustín, la gran contienda que ocurre en la 
humanidad no es cuestión de individuos, sino de grupos, 
de masas vastas como la faz de la tierra. A los ojos de Dios, 
el género humano no es una mera aglomeración desorga- 
nizada de individuos aislados. Es más bien multitud com- 
pacta que forma «dos ciudades». Recuérdese la famosa 
frase: «Dos amores establecieron dos ciudades: el amor de sí 
mismo hasta el desprecio de Dios originó la ciudad terrena, 


10 Ta lo. ev. 8,4. 

2 Ep, 140,4,10. 

2 Cf. nuestro Encbiridion..., n.627-630. 
B Ia lo. ev. 3,12. 
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el amor de Dios hasta el desprecio de sí mismo creó la ciu- 
dad celeste» **. 


5. Solidaridad con Cristo 


Si la humanidad entera fue asumida por Cristo cuando 
asumió la naturaleza humana, toda la humanidad participó 
en los sufrimientos y muerte de Cristo. «La Iglesia sufría en 
él cuando él sufría por la Iglesia, como él sufría en la Igle- 
sia cuando ésta sufría por él»*”. Si Cristo y su cuerpo místico 
son dos en una sola carne, tienen los dos una sola voz. No la 
voz del Verbo, por la que todas las cosas fueron hechas, sino 
la voz de la curación por la que fueron restauradas y curadas: 
«No se desdeñó transfigurarnos en él ni hablar nuestras pala- 
bras, para que también nosotros hablásemos las suyas» **. 

Fue en nombre de su cuerpo por lo que Jesucristo excla- 
mó en el huerto de los olivos: «Mi alma está triste hasta la 
muerte» (Mt 26,28). «Como iba a morir en lo que tenía de 
nosotros, temía no en sí mismo sino en nosotros, y por eso 


dijo que su alma estaba triste hasta la muerte, y por tanto ' 


también nosotros con él»'”. Tampoco habló Jesucristo en la 
cruz por su boca, sino por la nuestra, cuando dijo: «Dios 
mío, Dios mío, ¿por qué me has abandonado?» (Sal 21,2), 


pues Dios nunca lo abandonó, ni él jamás se separó del - 


Padre, sino que por nosotros lo dijo'*, 

Del mismo modo, arguye el santo: «Por ser Cristo y la 
Iglesia una persona, podemos también oír la voz de Cristo 
sufriendo en la Iglesia: “Saulo, Saulo, ¿por qué me persi- 
gues?” (Hch 9,4). Si estando ya sentado en el cielo, ningún 
hombre podía tocarle, ¿cómo es que Saulo, ensañándose 
en la tierra con los cristianos, le hería en cierto modo inju- 
riándole? La cabeza se quejaba por los miembros personifi- 
cándolos en sí mismo» ””. 


14 De civ. Dei XIV 28. En los últimos doce libros de su obra La Ciudad 
de Dios expone el santo doctor el origen, la marcha y los fines de las dos 
ciudades; cf. Retr. 11 43,2. Pertenecen a la ciudad de Dios todos los predesti- 
nados, ángeles y hombres; a la ciudad del demonio pertenecen los hombres 
réprobos y los ángeles malos (cf. De cív. Der XV 1; Ench. 111). 

5 Ep, 140,6,18. 

16 En. in ps. 30, $.1,3. 

17 Tbíd. 

18 Tbíd., 43,2. 

19 Ibíd., 30, s.1,3. 
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Entre la cabeza y los miembros hay tal unión que Cristo, ya 
glorificado, sufre y padece con sus miembros: «Ponderad, her- 
manos, a dónde llega el amor de nuestra cabeza. Aunque ya en 
el cielo, sigue padeciendo aquí mientras padece la Iglesia. Aquí 
tiene Cristo hambre, aquí tiene sed, y está desnudo, y carece de 
hogar, y está enfermo y encarcelado. Cuanto padece su cuer- 
po, él mismo ha dicho que lo padece él (Mt 25,34-46)»”, 

Siendo, pues, uno con Cristo cabeza, todos estábamos 
con él en el huerto de los olivos; todos estábamos con él en 
la cruz. En ella, el segundo Adán, sacerdote y víctima, ofrecía 
su muerte expiatoria para librarnos del pecado heredado del 
primer Adán y de los personales nuestros”. 


6. La Iglesia nace en la cruz 


Concebida en la encarnación, la Iglesia nació en la cruz. 
Como otros Padres de la Iglesia, Agustín desarrolla el para- 
lelismo entre Adán y Eva, Cristo y la Iglesia. «Duerme Adán 
para que Eva sea formada, y muere Cristo para que nazca la 
Iglesia. Mientras duerme Adán, es formada Eva de una de 
sus costillas. Después de muerto Cristo, la lanza hiere su 
costado. Entonces fluyen de allí los sacramentos para que 
por ellos se forme la Iglesia» ?. 

Anota Agustín también los contrastes entre las dos cabe- 
zas. Todos debemos nacer y renacer. Por el primer Adán 
nacimos; por el segundo renacemos a la gracia. Adán y Eva 
nos engendraron a la muerte; Cristo y la Iglesia a la vida”. 

De aquí nace la doctrina de la fraternidad universal del 
género humano. Si Adán y Eva fueron nuestro padre y ma- 
dre, todos somos hermanos. Pero olvidemos el primer naci- 
miento, dice San Agustín, y reflexionemos en el renacimien- 
to. Dios es nuestro «Padre», y la Iglesia nuestra «madre», 
por tanto somos todos «hermanos»*., 


225. 137,2. 

22 C£. De Trin. XUL 16,21; ibíd., IV 14,19; De cív. Dei X 20; En. in ps. 
13,27; ibíd., 26; S. 2,2. 

2 lan lo. ev. 9,10. Otros testimonios en nuestro Enchiridion..., n.1244- 
1247. «Sangre y agua» salieron del costado de Cristo (Jn 10,34). Estos elemen- 
tos simbolizan el bautismo y la eucaristía, sacramentos vitales en la constitu- 
ción de la Iglesia, cuerpo místico de Cristo. 

2 C£ Ep. 187,930; S. 22,10. 

24 $. 56,10,14. 
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A este propósito, el celoso Pastor hace una ferviente 
exhortación a sus fieles: «Amemos al Señor Dios nuestro; 
amemos a su Iglesia; a él como a Padre, a ella como a madre; 
a él como a Señor, a ella como a esclava, porque somos hijos 
de la esclava»”. 


7. Se manifiesta en Pentecostés 


La Iglesia concebida en la encarnación y nacida en la 
cruz, se manifestó al mundo el día de Pentecostés. Pentecos- 
tés señaló el principio de la vida social del cuerpo místico de 
Cristo. «Nadie dude de la Iglesia que está extendida por 
todas las naciones [...] ¿Dónde comenzó? En Jerusalén. 
¿Hasta dónde ha llegado? Hasta todas las gentes. En Jerusa- 
lén quiso que permanecieran sus discípulos y allí les envió el 
Espíritu Santo. Bajó del cielo y llenó a ciento veinte personas 
reunidas en un lugar. Vino y fueron repartidas lenguas como 
de fuego»”*, 

Agustín, apologista, ve ya en esta primera manifestación 
de la Iglesia las notas de catolicidad y unidad y, basado en 
ellas, arguye en contra del «provincialismo» donatista. Las 
«lenguas de todas las naciones» estaban representadas en 
Jerusalén, mientras que en el partido de Donato, «tan sólo se 
conocen la latina y la púnica, es decir, la africana»?”, 

Muchos miles se hicieron miembros de la Iglesia y se 
incorporaron por el bautismo a la cabeza que es Cristo. La 
Iglesia que empezó en Jerusalén se difunde por todas las 
gentes. Cristo cabeza es la piedra cortada del monte, que se 
ha convertido en un gran monte, hasta llenar toda la tierra 
(Dan 2,35). Por esto, implora Agustín a los donatistas: «Si 
sois cristianos católicos, comunicad con aquella Iglesia que, 
desde Jerusalén, difunde el evangelio por todo el orbe»*, 

Pentecostés manifiesta también la unidad de la Iglesia. 
Habían venido gentes de todas las naciones y lenguas (Hch 
2,5). Sin embargo, cuando el Espíritu Santo hablaba por boca 
de los Apóstoles, todos los escuchaban en su propio idioma. 
Así mostró el Espíritu su presencia. «Cada uno sobre los que 


2 En. in ps. 88, s.2,14. ; 
2 la ep. lo. 12. A 
27 Tbíd., 3. 

2 Ibíd., 1 3; 1 13; C. Cresc. donat. 4,54,64. 
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vino hablaba las lenguas de todos. Un solo hombre hablaba 
las lenguas de todos los pueblos. He aquí simbolizada la 
unidad de la Iglesia católica difundida por todo el orbe. 
Quien tiene el Espíritu Santo está dentro de la Iglesia que 
habla las lenguas de todos»”. 

La herejía donatista es como un sarmiento separado de la 
viña del Señor. Debe volver a ser injertado en la Iglesia, que 
es una y católica, para recibir la savia de la gracia del Espíritu 
de Cristo”. 


8. El amor, causa de la unidad 


¿Cuál es la causa de la unidad del cuerpo místico? El 
amor. Para que todos los cristianos sean perfectamente uno, 
Jesucristo implora para ellos el amor con que el Padre lo 
ama a él (Jn 17,23). Y, ¿cuál es el amor con que el Padre ama 
al Hijo? Es el Espíritu Santo, el Amor increado. Por ser 
común al Padre y al Hijo, y lazo de unión entre ambos, el 
Espíritu Santo se llama propiamente caridad o amor: 


«Si entre los dones de Dios ninguno más excelente que el 
amor, y el Espíritu Santo es el don más exquisito de Dios, ¿qué 
hay más consecuente que el que procede de Dios y es Dios sea 
también caridad? Y si el amor con el que el Padre ama al Hijo 
y el Hijo al Padre indica la comunidad inefable de ambos, ¿qué 
hay más natural que llamar propiamente amor al que es Espí- 
ritu común de los dos?»”'. 


Unidad, caridad, Espíritu Santo. Tres conceptos entre- 
lazados entre sí e indispensables para la incorporación y 
permanencia en el cuerpo místico: «La unidad nos junta 
para que podamos ser sus miembros; y la unidad es realizada 
por la caridad. Y ¿cuál es la fuente de la caridad? Pregúntalo 
al apóstol: “La caridad de Dios, dice, es difundida en nues- 
tros corazones por el Espíritu Santo que se nos ha dado” 
(Rom 5,5)»?. El Espíritu Santo es llamado por Agustín «fun- 
damento o raíz de la unidad»?”. 


2 $. 268,1-2. 

3% Tbíd.; cf. In ep. lo. 13. 
31 De Trim. XV 19,337. 

2 laz lo. ev. 27,6. 

2 En. in ps. 143,3. 
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9. El Espíritu Santo, alma del cuerpo místico 


Lo que es el alma para el cuerpo esto es el Espíritu Santo 
para el cuerpo de Cristo que es la Iglesia. El alma es causa 
de la vida y de la unidad del cuerpo. El Espíritu Santo, como 
alma de la Iglesia, sostiene, vivifica y unifica el cuerpo de 
Cristo: 


«Dice el apóstol: “Un solo cuerpo y un solo Espíritu” (Ef 
4,4). Considerad vuestros miembros. El cuerpo consta de mu- 
chos miembros y una sola alma da vigor a todos ellos. Ved que, 
gracias al alma humana, por la que yo soy hombre, mantengo 
unidos todos los miembros. Mando a los miembros que se 
muevan, aplico los ojos para que vean, los oídos para que oigan 
[...] Las funciones de los miembros son diferentes, pero un 
único espíritu unifica todo [...] Lo que es nuestro espíritu 
o alma respecto a nuestros miembros, eso mismo es el Espí- 
ritu Santo respecto a los miembros de Cristo, el cuerpo de 
Cristo que es la Iglesia. Por eso, el Apóstol, al mencionar un 
solo cuerpo, para que no pensásemos en uno muerto, dijo: 
un solo cuerpo. Pero te suplico: ¿este cuerpo está vivo? Sí, 
vive. ¿De dónde recibe la vida? De un único espíritu: “Y un 


solo espíritu”»?, 


10. Unidad de vida, diversidad de funciones 


La razón última de la unidad del cuerpo místico es la 
vida, que de la cabeza es transmitida a los miembros. La vida 
es una sola, porque uno es el principio de vida. Un cuerpo 
tiene solamente un alma, y el alma del cuerpo de Cristo es 
el Espíritu de Cristo. «¿Quieres, por tanto, recibir la vida del 
Espíritu de Cristo? Incorpórate al cuerpo de Cristo. El cuer- 
po de Cristo no puede vivir sino del Espíritu de Cristo»?. 

Si bien una es la vida que el alma causa en el cuerpo y 
el Espíritu Santo en el cuerpo del Cristo total, esta vida es 
manifestada por diversidad de funciones. Ello implica que 
los miembros no viven para sí, sino para el todo. Todos viven 
la vida del todo, cuando la actividad de cada miembro está 
ordenada al perfeccionamiento de los otros. Un miembro 
posee en los otros lo que a él le falta, y el todo goza de la 


34 $ 268,2. 
5 lg lo. ev. 26,13; cf. A. PIOLANTI, «Il mistero del “Cristo totale” in 


S. Agostino», en Augustinus Magister, o.c. UI, 464. 
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perfección que se deriva de la recíproca subordinación de 
cada parte: 


«Ya veis cuál es la función del alma respecto al cuerpo. Da 
vigor a todos los miembros; ella ve por los ojos, oye por los 
oídos, habla por la lengua, y camina por los pies. Da vida a 
todos los miembros y a cada uno su función. No oye el ojo, no 
ve el oído, ni habla el oído o el ojo, pero con todo viven. Son 
diversas las funciones, pero una misma la vida. Así es la Iglesia 
de Dios: en unos santos hace milagros, en otros, proclama la 
verdad, en otros, guarda la virginidad, en otros la castidad 
conyugal. Cada uno realiza su función propia, pero todos viven 
la misma vida. Lo que es el alma respecto al cuerpo del hom- 
bre, eso mismo es el Espíritu Santo respecto al cuerpo de Cristo 
que es la Iglesia» *, 


11. Temamos la separación 


Como el alma vivifica los miembros unidos al cuerpo, 
pero no los que de él se separan, así el Espíritu Santo vivifica 
los miembros que permanecen en el cuerpo místico de Cristo 
que es la Iglesia, pero no los separados de él. Es por esta 
razón por la que San Agustín no se cansa de repetir con 
motivo de la polémica donatista: «Amemos la unidad, tema- 
mos la separación». Los enemigos de la unidad no poseen el 
Espíritu que la causa. 


«Ácontece que de un cuerpo humano hay que amputar un 
miembro: una mano, un dedo, un pie. ¿Acaso el alma va tras 
el miembro cortado? Mientras estaba en el cuerpo vivía; una 
vez cortado perdió la vida. De idéntica manera, el hombre 
cristiano es católico mientras vive en el cuerpo; el hacerse hereje 
equivale a ser amputado, y el alma no sigue a un miembro 
amputado. Por lo tanto, si queréis recibir la vida del Espíritu 
Santo, conservad la caridad, amad la verdad y desead la uni- 
dad, para que lleguéis a la eternidad»”. 

«Se dicen estas cosas para que nos enamoremos de la unidad 
y temamos la división. Nada debe ser tan temible al cristiano 
como el separarse del cuerpo de Cristo, porque, si se separa del 
cuerpo de Cristo, ya no es miembro suyo; y si no es miembro 
suyo, no vive de su Espíritu»?, 


36 $. 267,4. 
7 $. 167,4. 
8 In lo. ev. 27,6. 
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12. Los donatistas rasgan la túnica de la unidad 


Contrasta Agustín los efectos de la soberbia con los de la 
humildad. La soberbia divide, la humildad unifica. Castigó 
Dios a los hombres soberbios que querían construir una torre 
altísima con la diversidad de lenguas para que no se enten- 
diesen, mientras que debido a los humildes apóstoles, se 
congregaron las lenguas el día de Pentecostés. «El espíritu 
soberbio dividió las lenguas, el Espíritu Santo las unificó» ”. 

Todos los fieles hablan una lengua en la unidad de la fe. 
La herejía, por el contrario, es una voz disonante en el coro 
de Cristo*”, Los herejes violan la unidad de la fe; los cismá- 
ticos atentan contra la caridad. Ni los herejes pertenecen a la 
Iglesia católica, que ama a Dios; ni los cismáticos a la Iglesia, 
que ama al prójimo*. La Iglesia universal es virgen por la 
pureza de la fe. Los donatistas dividieron la Iglesia; su virgi- 
nidad fue deshonrada en la parte de Donato. 

Las vestiduras de Cristo abundan en simbolismo para 
Agustín. ¿Qué significa la cuádruple división de los vestidos 
de nuestro Señor Jesucristo y el sorteo de la túnica? *. La 
cuádruple división significa la universalidad de la Iglesia, 
extendida por las cuatro partes del mundo de Agustín, al leer 
que los ángeles reunirán a los elegidos de los cuatro puntos 
cardinales del mundo (Mt 24,31). 

La túnica inconsútil simboliza la unidad de la Iglesia. 
«La túnica sorteada significa la unidad de las cuatro partes, 
que se hallan en el vínculo de la caridad»*. Ni los persegui- 
dores de Cristo, observa San Agustín, se atrevieron a dividir 
esta túnica, sino que la sortearon (Jn 19,23-24). En cambio, 
los donatistas la dividen y hacen pedazos**. 


13. Invitación a la unidad 


Termina Agustín invitando a los fieles de Hipona a ofre- 
cer sus oraciones y buenas obras por el retorno a la unidad 


% En. in ps. 54,11. 

% Tbíd., 149,7. 

1 C£. De fide et symb. 10,21. 

2 Cf In lo. ev. 118,4. 

% Tbíd. 

“ Ibíd., 13,13. Más documentación en nuestro Encbiridion..., n.1341- 
1362. 
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de la Iglesia de los vecinos donatistas*, A éstos les suplica 
con los gemidos de la paloma que vuelvan a la casa de la 
madre Iglesia donde habita el Espíritu Santo: 


«Ven, te llama la paloma, con sus gemidos te llama. Os hablo 
a vosotros, mis hermanos; llamad con gemidos, no con discu- 
siones; llamad con oraciones, con invitaciones amorosas; lla- 
mad con ayunos. Así verán que es la caridad la que os inspira 
compasión de ellos. No dudo, mis hermanos, que, si ven vues- 
tro dolor, se cubrirán de confusión y resucitarán. Ven, pues; 
ven, no temas; teme si no vienes. Mejor, no temas, sino llora. 
Ven, te alegrarás si vienes. Caminarás sin duda en las tribula- 
ciones de la peregrinación; pero saltarás de gozo con la espe- 
ranza. Ven a donde está la paloma, de la que se dice: “Mi 
paloma es única, y es mi única madre” (Cant 6,8). Sobre la 
cabeza de Cristo ves una paloma. ¿No ves las lenguas en el 
mundo entero? La paloma y las lenguas son signos del mismo 
Espíritu. Si el mismo Espíritu Santo son la paloma y las len- 
guas, es que el Espíritu Santo ha sido dado al mundo entero, 
del que tú te has dividido. Por eso gritas como el cuervo en 
lugar de gemir con la paloma. Ven»*. 


5 Cf. ibíd., 118,4. 
16 Tbíd., 6,15. 


CapítTuLO XIV 
LA IGLESIA COMO CUERPO JERÁRQUICO 


A pesar de haber tenido como madre a una piadosa hija 
de la Iglesia en la persona de Santa Mónica, y de haber 
nacido en una región de África en un tiempo en que florecía 
el cristianismo, Agustín desconoció por muchos años la na- 
turaleza, autoridad, y belleza de la Iglesia católica, que era 
para él como un «tesoro escondido» (Mt 13,44). 

Mas desde el momento en que, cayendo víctima de la gra- 
cia de Cristo, Agustín descubrió en la Madre Iglesia la «perla 
preciosa» del evangelio (Mt 13,46), la amó con tierna devo- 
ción, y dedicó sus talentos y energías a exponer y defender las 
múltiples facetas de esta perla preciosa. Y es que, en la mente 
de Agustín, el concepto de Iglesia está tan entrelazado con 
el de teología, que no puede ser adecuadamente comprendido 
sino en relación con el resto de la revelación cristiana. Así lo 
entendió el ilustre agustinólogo Stanislaus J. Grabowski, quien 
al título: La Iglesia, de su magnífica obra, añadió el subtítulo: 
Introducción a la teología de San Agustín”. 

La Iglesia, afirma Trapé, es otro de los temas centrales 
enriquecidos por la teología agustiniana?. Lo confirman Cay- 
ré y Portalié al afirmar que todos los puntos esenciales de la 
eclesiología fueron tratados por Agustín. Exploró a fondo 
la institución divina y la naturaleza de la Iglesia, los lazos 
místicos que la unen con Dios y con Cristo, su autoridad, las 
notas esenciales, su misión para con los hombres en la eco- 
nomía de la gracia y administración de los sacramentos?. 

Acertadamente observa Trapé que las dificultades que 
algunos advierten en la interpretación de la doctrina de San 
Agustín sobre la Iglesia, «proceden de la realidad compleja 
y misteriosa de la misma Iglesia; realidad a la vez histórica y 


1 S.J. GRABOWSK1, La Iglesia. Introducción a la teología de San Agustín 
(Rialp, Madrid 1965). 
A. TRAPÉ, «San Agustín», a.c., 332. 
? F, CAYRE, Manual of Patrology (Desclée, París 1935) 703-706; E. PorTA- 
LIE, A guide to tbe tbougbt..., 0.C., 230. 
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escatológica, jerárquica y espiritual, visible e invisible, que el 
doctor de Hipona siempre tiene presente. Cuando habla de 
la Iglesia, se puede referir o a la comunidad de los fieles, 
edificados sobre el fundamento de los apóstoles; o a la co- 
munidad de los justos, que peregrinan por la tierra desde 
Abel hasta el fin del mundo; o a la comunidad de los pre- 
destinados, que viven en la inmortalidad bienaventurada. 
Es preciso, por tanto, como hace el mismo Agustín, distin- 
guir y unir»*, 

Teniendo presente el consejo de este hijo de Agustín y 
ante la complejidad del tema, hemos tratado separadamente 
de la Iglesia en cuanto cuerpo místico de Cristo, para consi- 
derar ahora el aspecto jerárquico de la misma y a continua- 
ción sus notas esenciales. 


1. Los donatistas 


Discutió San Agustín estos aspectos durante la lucha 
contra el donatismo, la cual absorbió en gran parte, y por 
más de diez años (401-412), la actividad pastoral y literaria 
del obispo de Hipona. 

He aquí una brevísima historia de los orígenes de este 
cisma. Cuando Agustín entra en escena, el movimiento dona- 
tista lleva ya muchos años perturbando la paz de la Iglesia 
norte-africana. Desde el comienzo del siglo 1v, el cristianismo 
en África está desgarrado por la «facción» de Donato, la pars 
Donati. 

El donatismo hace su aparición histórica apenas termina- 
da la persecución de Diocleciano (303-305). No pocos cléri- 
gos y aun obispos «entregaron» a las autoridades paganas, 
junto con los objetos de culto, las sagradas escrituras. De ahí 
el nombre de traditores (traidores, etimológicamente), con 
que la opinión pública afeó a los que, faltos de fortaleza, 
entregaron los libros santos. 

La ocasión concreta de la escisión de la Iglesia fue la 
provisión de la sede de Cartago a la muerte del obispo 
Mensurio. Fue ordenado para sucederle su antiguo diácono 
Ceciliano. Llevaron mal lo actuado algunos obispos de Nu- 
midia, que hubieran querido tomar parte en la provisión de 


* A, TRAPÉ, «San Agustín», a.c., 332. q 
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la sede cartaginesa. Reunidos en sínodo en Cartago el año 
312, no reconocieron a Ceciliano, alegando que su consagra- 
ción había sido inválida por ser traditor uno de los consa- 
grantes, Félix de Aptunga. 

Así, frente al obispo legítimamente ordenado, el grupo 
disidente puso en la misma sede a otro obispo llamado Ma- 
yorino, el cual murió no mucho después. A Mayorino 
le siguió en el episcopado Donato el Grande, que gober- 
nó la diócesis desde 316 al 347. Fue tan grande su influ- 
jo que incluso dio nombre a la secta, viniendo a llamarse los 
que formaban parte de ella donatistas. No es del caso in- 
sinuar siquiera el complicadísimo proceso histórico que mar- 
có el desenvolvimiento del cisma. Baste decir que creció 
y se propagó rápidamente y que en 330 contaba con 270 
obispos. Por más de un siglo la gran convulsión donatista 
agitó profundamente las cristiandades africanas, y aunque se 
puede dar por liquidado el donatismo a partir de la Confe- 
rencia de Cartago del 411, en la que Agustín de Hipona 
tomó parte principalísima, en realidad sobrevivió muchos 
años todavía?. 


2. Carácter jerárquico de la Iglesia 


En opinión de Grabowski, llama la atención que el ele- 
mento jerárquico de la Iglesia no ocupe un lugar más promi- 
nente en los escritos de San Agustín”. Sin embargo, dos ra- 
zones justifican sobradamente este hecho. Milita, por una 
parte, el temperamento espiritual del santo doctor, expresa- 
do en su predilección por el aspecto místico de la Iglesia, y, 
por otra, el hecho de que la organización jerárquica en la 
Iglesia africana y en la universal se daba por descontada y no 
era materia de discusión. Ninguno de los tres adversarios de 
Agustín, los maniqueos, donatistas o pelagianos, ponían en 
tela de juicio el establecimiento del orden jerárquico en la 
Iglesia. Disputaría con los donatistas sobre quién era el obis- 
po de determinada diócesis, pero no sobre la necesidad de 
que un obispo la presidiera”. 


? San PostnIO, Vita $. Augustini, 13. 
$ S, J. GRABOWSKI, o.c., 88. 
7 Tbíd., 98. 
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Es cierto que San Agustín nunca empleó el término «je- 
rarquía», pero expresó su contenido en frases equivalentes. 
Habla de la distinción entre dos clases de personas que cons- 
tituyen la Iglesia. Un grupo es llamado populus*, laici?, con- 
gregatio laicorum'". El otro es denominado clerus, clerici'' 
ordo clericorum '? 

La transición o promoción del estado laical al orden cle- 
rical se realiza no por voluntad popular, sino por cierta ac- 
ción religiosa que se llama ordenación, ordinatio”. Dentro 
del estado clerical, enumera también diversos grados en 
el sagrado ministerio, y distingue entre un orden superior 
que consta de los obispos, presbíteros y diáconos, y otro 
inferior **, constituido por el resto de los otros grados, entre 
los que menciona el de portero”, lector *?, acólito '” y sub- 
diácono '* 

El episcopado es esencialmente superior al presbiterado. 
Así lo reconoce San Agustín al enumerar como error la opi- 
nión de Aerio que lo negaba '?. Hace también mención Agus- 
tín de los obispos «metropolitanos»?”, y más frecuentemente 
de los obispos rot que ocupan el primer lugar en su 
respectiva provincia?" 

Los obispos son sucesores de los apóstoles, constituidos 
por Dios mismo para el gobierno de una iglesia particular”. 
Enumera San Agustín las facultades de gobierno que van 
anejas a tal oficio y no olvida los deberes que a los obispos 
incumben. Son denominados praeposití, porque presiden y 
gobiernan la Iglesia: «Las autoridades mismas por las que 


$ C. ep. Parm. 11 7,12. 

> Ep. 228,2. 

1* C. ep. Parm. 11 2,16. 

1% Ep. 60,1, 

2 Tbíd. 

1 De bono coniug. 24,32; C. ep. Parm. 11 13,28. 
4 Ep, 433,7. 

PS 46,13,31. 

1é $ 17,1,L 

1 Ep. 192,1,1; 193,1,1. 


18 $. 356,3. Daremos más información acerca de la distinción entre clébi- 


gos y laicos, al tratar del sacramento del orden. 

1 De baer. 53. 

2 De gestis cum Emer. 1. 

2 Ep 2093. 

2 De bapt. c. donat. 1 2,3. Agustín llama a esta iglesia particular paroecia, 
de donde se deriva el nombre de «parroquia». Así llama a la iglesia que él 
gobierna «paroecia Hipponensis Ecclesiae» (Ep. 209,2). 
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ahora se gobierna la Iglesia»”. Son también rectores Ec- 
clestae y los ve representados por Noé, quien «gobernó el 
arca en el diluvio»?! Los llama también custodes y pasto- 
res, que guían a los fieles y velan sobre ellos: «Por ello, el 
lugar más alto se da a los obispos (episcopi), para que velen 
sobre el pueblo y cuiden de él, puesto que lo que se dice 
en griego episkopos, obispo, se traduce al latín por superin- 
tentor o superintendente, porque “contempla desde arri- 
ba”»”, Emplea también la expresión «autoridad episcopal». 
Así escribe: «Nuestro deber era apoyar a la Iglesia con la 
autoridad episcopal»? 

Los obispos son doctores y tienen el deber no solamente 
de enseñar, sino también de defender el depósito tradicio- 
nal de doctrina contra los que lo contradicen”. Son dispen- 
sadores de los misterios de Dios*, y «ministros de la palabra 
de Cristo y de sus sacramentos» ” 


3. Pastor y oveja 


Si bien es cierto que el obispo de Hipona reconocía la 
autoridad y dignidad del episcopado, y en calidad de obispo 
era pastor de su rebaño, también es cierto que el humilde 
Agustín, no desdeñaba considerarse como una oveja más en 
el rebaño de Cristo, Pastor supremo, y de ser condiscípulo 
con su pueblo en la escuela del Maestro Cristo: «Yo os cus- 
todio por el oficio del gobierno, pero quiero ser custodia- 
do con vosotros. Yo soy pastor para vosotros, pero soy oveja 
con vosotros bajo aquel Pastor. Desde este lugar soy como 
doctor para vosotros, pero soy condiscípulo vuestro en esta 
escuela bajo aquel único Maestro»?””. Siempre tiene Agustín 
presente su doble relación, con su rebaño, y con Cristo: «Para 
con vosotros soy obispo; con vosotros soy cristiano»?*. Y en 


2 De civ. Deí XX 9,2,3. 

24 En. in ps. 132,5; son denominados muchas veces como axtístes («quien 
está al frente»), cf. Ep. 186,2; $. 312,6; Conf. 9,13; De bapt. c. donat. VI 1. 

2 Tbíd., 126,3. 

2 Ep 186,2. 

25 9. 

2% Ep. 69,1. 

9 Ep. 228,3. 

% En. in ps. 126,3. 

2 $. 340,1. 
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otro lugar: «Al pensar en nosotros se han de tener en cuenta 
dos cosas: una, que somos cristianos; otra, que somos “pre- 
pósitos”. Por el hecho de ser “prepósitos”, se nos cuenta 
entre los pastores, si somos buenos. Por el hecho de ser cris- 
tianos, somos también ovejas como vosotros» ?”, 


4. Primacía de la Sede Romana ; 


En la cumbre de la jerarquía, ve Agustín la primacía del 
obispo de Roma, a la vez que reconoce el carácter monárqui- 
co del gobierno establecido por Jesucristo para su Iglesia. En 
una cristiandad dividida, la Iglesia católica cuenta a San 
Agustín como uno de los suyos”. Nada extraño por tanto 
que, en el altar mayor de la basílica de San Pedro en Roma, 
aparezca la imagen de San Agustín junto con la de otros tres 
doctores de la Iglesia, sosteniendo en alto la cathedra Petri, 
para así simbolizar el apoyo que Agustín prestó a la sede 
romana con su conducta y doctrina. 

Cuando San Agustín quiere expresar su pensamiento 
acerca de la autoridad y prerrogativas de la Sede Romana, 
piensa naturalmente en la misión de los apóstoles en su ca- 
lidad de coadjutores de Cristo en la fundación y expansión 
de la Iglesia. Sin embargo, en sintonía con la narración de las 
sagradas escrituras, Agustín presta especial atención al após- 
tol San Pedro. Descubre muchos indicios que expresan la 
preeminencia de este apóstol. Con variedad de fórmulas 
lo designa como «el primero» entre los apóstoles. Le llama 
primus apostolus*%, in apostolis primus”, primus omnium 
apostolorum?*, 

¿Por qué designa San Agustín a San Pedro como el pri- 
mero entre los apóstoles? ¿Bastará el hecho de que fue el 
primero en ser elegido apóstol? ?”. ¿O será debido a las dotes 
naturales que lo adornaban? Muy otra es la mente de Agus- 
tín. Esta denominación, con la «primacía» que ella encierra, 
es debida a un don de la gracia, que en la teología de Agustín 


2 5. 47,2, 

% Pío XI, Encíclica Ad salutem humani generis: AAS 20 (1930) 201s. 
24 Ta lo. ev. 124,5. 
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es un don al que uno no tiene derecho. Habla Agustín de 
una gracia especial, por la cual fue elevado a esta posición. 
«Por la naturaleza era un hombre, por la gracia un cristiano, 
por una gracia mayor un apóstol, y el primero de ellos»?*. La 
primacía de Pedro se debe, por tanto, al don de la gracia de 
Dios, y no solamente a la gracia del apostolado, que fue 
común a los doce, sino a una gracia superior y más abundan- 
te (abundantiori gratía), por la que Pedro fue constituido 
cabeza de todos los apóstoles: «Manteniendo la preeminen- 
cia del apostolado» (apostolatus principatum tenens)?. 

La supremacía de Pedro sobre los apóstoles no se limita 
a su persona, sino que comprende la Cátedra de la Iglesia 
Romana, que presidía Pedro. Existe un testimonio elocuente 
al respecto. Compara Agustín las personas de San Cipriano 
y de San Pedro, y las iglesias de Cartago y Roma, que gober- 
naron estos ilustres mártires de Cristo: «No pienso causar 
afrenta alguna al obispo Cipriano al compararlo, por lo que 
atañe a la corona del martirio, con el apóstol Pedro. Más 
bien, debiera temer afrentar al apóstol Pedro. ¿Quién ignora, 
en efecto, que su primacía del apostolado debe anteponerse 
a cualquier otro episcopado? Claro que aunque tan distante 
la categoría de las cátedras, una sola es la gloria de los már- 
tires». San Cipriano y San Pedro son iguales en cuanto 
mártires; pero la cátedra romana es superior a la cartaginesa, 
y esto no solamente porque el rango de apóstol tiene prima- 
cía sobre el de obispo, sino porque la dignidad de Pedro, 
como «el primero y principal en el orden de los apóstoles»*', 
supera la de los demás apóstoles y la del obispo. 


5. Roca fundamental de la Iglesia 


San Agustín ofrece dos interpretaciones de San Mateo 
16,16-18. Lo atestigua él mismo en su obra Las Retractacio- 
nes, escrita al final de su vida. Dice haber escrito que «en 
Pedro, como en la piedra, está fundada la Iglesia», pero que 
también «muchísimas veces» afirmó que la Iglesia está fun- 
dada sobre Cristo, a quien Pedro confesó cuando dijo: Tú 


8 Ia lo. ev. 124,5. 
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eres el Cristo, el Hijo de Dios vivo. Termina dando opción al 

lector a escoger entre las dos interpretaciones: «De entre 

estas dos sentencias, que el lector elija la más probable». 
Leamos a San Agustín: 


«Dije en algún lugar, a propósito del apóstol Pedro, que “en 
él como en la piedra está fundada la Iglesia”, sentido que 
muchos cantan con los versos del beatísimo Ambrosio, cuando 
dice del canto del gallo: “Al cantar el gallo, él, piedra de la 
Iglesia, lava su pecado”. Pero recuerdo haber expuesto des- 
pués muchísimas veces aquello que dijo el Señor: “Tú eres 
Pedro, y sobre esta piedra edificaré mi Iglesia”, de manera que 
se entendiese sobre ese a quien confesó Pedro cuando dijo: 
“Tú eres el Cristo, el Hijo de Dios vivo”, como si Pedro, así 
llamado por esa piedra, representara la persona de la Iglesia, 
que es edificada sobre esa piedra, y que recibió las llaves del 
reino de los cielos. Porque no se le dijo: Tú eres la piedra, sino 
“Tú eres Pedro”. Puesto que la piedra era Cristo, a quien con- 
fesó Simón, fue llamado Pedro, como lo confiesa toda la Igle- 
sia. De entre esas dos sentencias, que el lector elija la más 
probable»? 


He aquí algunos lugares en los que identifica a Pedro 
con la piedra fundamental de la Iglesia: «Pedro, que poco 
antes confesó que Cristo era Hijo de Dios y que en aquella 
ocasión fue llamado Piedra, sobre la que se edificaría la Igle- 
sia»*. «Cuando, pues, hubo dicho a sus discípulos: ¿Queréis 
tal vez iros vosotros?, respondió Pedro, la piedra aquella, en 
nombre de todos: Señor, ¿a quién iremos? Tú tienes palabras 
de vida eterna (Jn 6,68)»*. 

Según la teología de Agustín, el hecho de que Cristo sea 
el fundamento primero y supremo (primum et maximum) 
de la Iglesia no excluye que ella fuera también constituida 
sobre la piedra que es el apóstol Pedro. Los apóstoles y los 
profetas son también cimientos de la Iglesia. Pedro, en par- 
ticular, fue elegido entre ellos y llamado piedra, «sobre la 
cual se edificaría la Iglesia». Pero sobre todos los apóstoles 
está Cristo, que es el cimiento de los cimientos (fundamen- 
tum fundamentorum): «Así como Jesucristo se llama realmen- 
te santo de los santos, así se dice, figuradamente, cimiento de 
cimientos. Si piensas en lo santo, Cristo es el santo de los 


2 Retr. 121,1. 
% En. in ps. 69,4. 
$ In lo. ev. 11,7; cf. De ag. chr. 31,33; En. in ps. 103, 5.32. 
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santos. Si piensas en la grey sometida a Cristo, él es el pastor 
de los pastores; si piensas en el edificio, Cristo es el cimien- 
to de los cimientos» ?. 

La segunda interpretación de Mateo 16,16-18, aparece 
bajo diversas fórmulas: la Iglesia es edificada bajo la persona 
de Cristo cuya divinidad Pedro confesó; sobre la fe de Pedro 
en la divinidad de Cristo; sobre Pedro en cuanto personifi- 
caba a toda la Iglesia. Presentamos algunos textos: 


«El bienaventurado Pedro, el primero de los apóstoles, me- 
reció escuchar: “Y yo te digo que tú eres Pedro”. El le había 
dicho: “Tú eres Cristo, el Hijo de Dios vivo”. Cristo le replicó: 
“Y yo te digo que tú eres Pedro, y sobre esta piedra edificaré 
mi Iglesia”. Sobre esta piedra edificaré la fe que acabas de 
confesar. Sobre lo que acabas de decir: Tú eres Cristo, el Hijo 
de Dios vivo, edificaré mi Iglesia»*, 

«¿Qué significa sobre esta piedra edificaré mi Iglesia? So- 
bre esta confesión, sobre esto que se dijo: Tú eres Cristo, el 
Hijo de Dios vivo. Sobre esta piedra, dice Jesús, edificaré mi 
Iglesia» ”. 


Concluimos con el tercer pasaje: 


«Como sabéis, el Señor Jesús eligió antes de su pasión a sus 
discípulos, a quienes llamó apóstoles. Entre ellos sólo Pedro ha 
merecido personificar a toda la Iglesia casi por doquier. En 
atención a esa personificación de toda la Iglesia que sólo él 
representaba, mereció escuchar: Te daré las llaves del reino de 
los cielos. Estas llaves no las recibió un solo hombre, sino la 
unidad de la Iglesia. Por este motivo se proclama la excelen- 
cia de Pedro, porque era figura de la universalidad y unidad de 
la misma Iglesia»*, a 

¿En qué sentido dice San Agustín que Pedro representa- 
ba a la Iglesia al recibir las llaves? ¿Acaso en el sentido de 
que el poder de las llaves fue entregado a la comunidad 
de los fieles? No parece que tal interpretación esté de acuer- 
do con la mente y las palabras de Agustín, cuando escribe 
esto: «De esta Iglesia, por la primacía de su apostolado, lle- 
vaba Pedro la representación en toda su universalidad»?*. 
Era, pues, en cuanto cabeza primacial de los apóstoles como 
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representaba la universalidad de la Iglesia. Esta interpreta- 
ción se confirma por el siguiente pasaje del santo: «Pues así 
como se dicen muchas cosas que parecen referirse propia- 
mente al apóstol San Pedro y, sin embargo, no se referirían 
perfectísimamente si no se refiriesen a la Iglesia, a la cual se 
reconoce que representa figuradamente él por la primacía 
que tuvo sobre los discípulos»”, 

Aunque muy frecuentemente dijera Agustín que las lla- 
ves del reino de los cielos fueron entregadas a Pedro en 
cuanto que personificaba a la Iglesia, sin embargo, el teólogo 
de Hipona ve en Pedro el apóstol que obtuvo el principado, 
por la primacía de que gozaba entre los demás discípulos. El 
obispo de Hipona, en su controversia con los donatistas, 
estaba empeñado en defender la unidad de la Iglesia, de la 
cual ellos se habían separado por el cisma. El primado de 
la Iglesia no se disputaba. Sin embargo, Pedro, por razón del 
poder sobre todo el rebaño, era más que ningún otro, el 
símbolo de la unidad. Y era en la Iglesia romana, en la Sedes 
Petri, en la que estuvo siempre en vigor el primado de la 
cátedra apostólica ”. 


6. Apacienta mis ovejas 


La promesa del poder de las llaves, narrada por San 
Mateo, la cumplió Jesucristo después de su resurrección, 
según lo relata el evangelista San Juan. La contribución del 
obispo de Hipona al respecto es también rica y abundante. 
Damos dos citas extensas: 


«En la lectura de hoy ha echado de ver vuestra caridad cómo 
el Señor se dirige a Pedro interrogándole: “¿Me amas?”. A lo 
cual respondía él: “Tú sabes, Señor, que te amo”. Y esto una 
vez, dos veces, tres, diciéndole a cada respuesta el Señor: “Apa- 
cienta mis corderos”. Cristo, pues, confía el apacentamiento de 
sus corderos a Pedro, a quien también apacentaba él. ¿Qué 
podía, en efecto, hacer Pedro en beneficio del Señor, precisa- 
mente ahora en que ya su cuerpo era inmortal y a punto de 


subir al cielo? Era como decirle: ¿Me amas? Pues muéstrame 


tu amor apacentando mis ovejas»”. 


% En. in ps. 108,1. 
5 Ep. 43,7, 
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Cristo, el pastor supremo, «que apacentaba también a 
Pedro» (quí pascebat et Petrum)”, encomienda a Pedro el 
cuidado de sus ovejas. Los demás apóstoles son también 
pastores del rebaño. Pero, entre ellos, Pedro es el primer 
pastor, porque debido a una «mayor gracia» es el primero 
entre ellos”, 


«Con razón, pues, el Señor, después de su resurrección, 
confió al mismo Pedro el cuidado de apacentar sus ovejas. Na 
fue, ciertamente, el único entre los discípulos que mereció apa- 
centar las ovejas del Señor; pero, cuando Cristo habla a uno 
solo, está encareciendo la unidad; habló primero a Pedro, por 
ser el primero de los apóstoles. Simón, hijo de Juan, le pregun- 
tó el Señor, ¿me amas? El respondió: Te amo. Por segunda vez 
le preguntó, y por segunda vez respondió él. Al interrogarle 
por tercera vez, como si no le diese crédito, Pedro se entriste- 
ció. Pero ¿cómo no iba a creerle quien estaba viendo su cora- 
zón? Por último, después de tal tristeza, le respondió así: “Se- 
ñor, tú lo sabes todo, tú sabes que te amo” (cf. Jn 21,15-17). 
Tú que lo sabes todo, sólo eso no sabes. No te pongas triste, 
¡oh apóstol! Responde una, dos y tres veces. Venza tres veces 
la confesión en el amor, porque tres veces fue vencida la pre- 
sunción por el temor. Hay que desatar tres veces lo que tres 
veces fue atado. Desata con el amor lo que habías atado por 
temor. Y el Señor confió sus ovejas a Pedro una, dos y tres 
veces»”, 


Cerramos este apartado con la analogía que ofrece San 
Agustín entre Pedro como pastor de la Iglesia y Moisés como 
rector de la sinagoga: «¿Qué hay de incoherente, si Pedro 
fue constituido pastor de la Iglesia después de ese pecado, 
igual que Moisés fue puesto para regir aquella asamblea 
después de matar al egipcio?»”, Se refiere Agustín al caso en 
que Pedro, en el huerto, «cortó la oreja del perseguidor» de 
Cristo. De la analogía entre Moisés revestido de autoridad 
para regir el pueblo judío, se deduce que San Pedro no era 
meramente un símbolo de la unidad de la Iglesia, sino que 
gozaba de verdadera autoridad de gobierno. 


 Tbíd. 

% Im lo. ev. 124,5. 

2 $ 295,4. 

% €. Faustum XXII 70. 


224 Teología de San Agustín 


7. Sucesores de Pedro 


El primado de Pedro, por el que fue constituido piedra 
fundamental de la Iglesia, portador de las llaves del reino de 
los cielos, y pastor de todo el rebaño, no había de cesar en 
la Iglesia con la muerte del primero de los Apóstoles y pri- 
mer obispo de Roma. La doctrina de San Agustín sobre la 
transmisión del primado de Pedro a sus sucesores, los Roma- 
nos Pontífices, es incontestable. En dos de las tres grandes 
controversias que ocuparon a Agustín durante su vida, a 
saber, en las polémicas maniquea y donatista, apela el santo 
a la serie ininterrumpida de obispos romanos, como a uno de 
los argumentos que lo sujetan a la Iglesia católica. Y en la 
controversia pelagiana será Roma la que con su autoridad 
doctrinal pronuncie una sentencia definitiva en contra de 
Pelagio y Celestio. 

En su calidad de apologista de la verdadera religión, 
arguye contra los maniqueos con estas palabras: «Me sujeta 
el consenso de los pueblos y las naciones; me sujeta su auto- 
ridad incoada con milagros, nutrida con la esperanza, y acre- 
centada con el amor y asentada con la antigúedad. Me sujeta 
la sucesión de sacerdotes, desde la misma cátedra del apóstol 
Pedro a quien el Señor confió, después de su resurrección, el 
pastoreo de sus ovejas, hasta el episcopado actual»”. 

Conocidísimo y de notable mérito eclesiológico es tam- 
bién un pasaje contra los donatistas, en el que Agustín, For- 
tunato y Alipio regalan a la historia un catálogo de los obis- 
pos romanos que sucedieron a San Pedro. Termina la lista 
con San Anastasio, Pontífice reinante cuando, en el año 400, 
escribía la carta 53. Más tarde hablará con mucha frecuencia 
de los papas Inocencio 1 y Zósimo, quienes condenaron la 
herejía pelagiana. 

Recurre Agustín a la nota de apostolicidad, esencial a la 
Iglesia. Si del orden de sucesión de obispos se trata, nada 
más seguro y beneficioso que empezar la línea con el mis- 
mísimo San Pedro, a quien, como a representante de toda 
la Iglesia, dijo el Señor: «Sobre esta piedra edificaré yo mi 
Iglesia, y las puertas del infierno no prevalecerán sobre 
ella» (Mt 16,18). Continúa Agustín: «Porque a Pedro su- 
cedió Lino, Clemente, Anacleto, Evaristo, Alejandro, Sixto, 
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Telesforo, Higinio, Aniceto, Pío, Sotero, Eleuterio, Víctor, 
Ceferino, Calixto, Urbano, Ponciano, Antero, Fabián, Cor- 
nelio, Lucio, Esteban, Sixto, Dionisio, Félix, Eutiquiano, 
Cayo, Marcelino, Marcelo, Eusebio, Melquíades, Silvestre, 
Marcos, Julio, Liberio, Dámaso, Siricio, Anastasio» ”. Cierra 
el pasaje con estas mordientes palabras: «En esta línea de 
sucesión no se encuentra ningún obispo donatista» (21 hoc 
ordine successionis nullus donatista episcopus invenitur). 
Como a celoso pastor, le duele a Agustín ver a sus compa- 
triotas africanos como sarmientos separados de la cepa, y los 
exhorta a incorporarse a la vid de la Iglesia apostólico-roma- 
na: «Mas ¿qué aprovecha la forma a quien está desgajado? 
Venid si queréis, hermanos, y a la vid incorporaos. Nos duele 
veros yacer por el suelo así cortados. A partir del mismo Pe- 
dro, si queréis, id numerando los pontífices, y ved qué padres 
antepasados en su cátedra se han ido uno tras otro sentando: 
Ella es la Roca invencible ante las fuerzas del Tártaro»”. 
Separados de la línea sucesoria, carecen los donatistas de 
la nota de apostolicidad. Invita a los habitantes de Madaura a 
convertirse a la fe cristiana: «Ya lo veis: muchos han sido se- 
parados de la raíz de la comunidad cristiana, la que por medio 
de las sedes apostólicas y sucesión de los obispos se difunde 
por el orbe y se propaga con seguridad. Ellos se glorían del 
nombre cristiano por las apariencias de su origen, pero son ya 


sarmientos secos. Nosotros los llamamos herejías y cismas»*”, 


8. Causa finita est 


La intervención de los Papas Inocencio y Zósimo en la 
condenación del pelagianismo, dio pie al teólogo de Hipona 
para revelar su pensamiento acerca de la autoridad doctrinal 


de la Iglesia *. 


% Ep. 53,1,2, 

% Ps. c. part. Donat. 235. Merece aplausos M. Fuertes Lanero, traductor 
de este Salmo, por haber sabido «reflejar algo fundamental en esta obra de 
Agustín: su estructura rítmica»; cf. Obras completas de San Agustín. XXXII: 
Escritos antidonatistas (1.2) (BAC, Madrid 1988) 175 y 191. 
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Los acontecimientos se precipitaron en el mundo de 
Agustín a partir de lo ocurrido en el Sínodo de Dióspolis en 
Palestina (a. 415). Para evitar su condenación, Pelagio, con 


astucia y dolo, admitió ante los 14 obispos la necesidad y - 


gratuidad de la gracia. Pero, desgraciadamente, la gracia que 
profesaba Pelagio era la gracia de Dios en cuanto Creador de 
la naturaleza humana, no la gracia de Jesucristo Redentor, 
por la cual luchaba Agustín *. Pelagio «se sirvió en este sí- 
nodo de la ignorancia de los obispos griegos con respecto a 
la lengua latina y a la cuestión de fondo, tan viva en Occi- 
dente, para engañarlos. Por eso, los obispos del sínodo pro- 
clamaron que Pelagio seguía perteneciendo a la comunión de 
la Iglesia»? 

Al tanto de lo ocurrido, cundió la alarma en el Norte de 
África y muy particularmente en el obispo de Hipona. Se 
suceden rápidamente dos sínodos conciliares en el mismo 
año de 416, uno en Milevi con la participación de 60 obispos 
de Numidia y otro en Cartago. Tienen por fin examinar lo 
que creen ser doctrinas erróneas de Pelagio. Envían las actas 
conciliares a Roma y solicitan del papa Inocencio que el error 
de Pelagio sea condenado como herejía para toda la Iglesia. 
A la solicitud con que los obispos reunidos en asamblea re- 
curren a la Sede Apostólica, se suma una carta muy extensa 
y de tono familiar y privado, firmada por cinco obispos, cuyos 
nombres son bien conocidos en el mundo agustiniano. Son 
Aurelio, Alipio, Agustín, Evodio y Posidio. 

Veamos cómo el mismo Agustín narra estos aconteci- 
mientos en carta a Paulino obispo de Nola: «Pero luego nos 
llegaron del Oriente cartas que discutían abiertamente ese 
punto, y nuestro deber era apoyar a la Iglesia con la autori- 
dad episcopal. Y así dos concilios, el cartaginés y el milevi- 
tano, enviaron sobre ese problema una relación a la sede 
apostólica*, antes de que llegasen a nuestras manos o al 
Africa las actas eclesiásticas en las que Pelagio aparece justi- 
ficado ante los obispos de la provincia de Palestina. Aparte 
de la relación de ambos concilios, escribimos también cartas 


é Más sobre esta materia en el tratado de la gracia. 

6 Cf A. Turrapo, en Obras completas de San Agustín, o.c. XXXV, 41. 

4 Para Agustín, la sede apostólica es equivalente a la sede romana; cf. G. 
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familiares al papa Inocencio”, de feliz memoria *, tratando 
la cuestión con algún detenimiento. A todo ello nos contestó 
con aquella mesura que obliga y conviene al obispo de la 
sede apostólica» ”. 

En su recurso a la sede romana, los Padres del concilio 
de Milevi (entre ellos Agustín) escriben: «El Señor, por un 
don especialísimo de su gracia, te colocó en la sede apostó- 
lica. En nuestros tiempos te hizo tal que seríamos culpables 
de negligencia si callásemos ante tu veneración asuntos que 
debemos sugerir por el bien de la Iglesia [...] Con ayuda de 
la misericordia de nuestro Dios, el cual se digne guiarte en el 
gobierno y escucharte en la oración, creemos que por la 
autoridad de tu santidad, derivada de la autoridad de las 
santas Escrituras, habrán de someterse más fácilmente esos 
que sustentan opiniones tan perversas y perniciosas (Pelagio 
y Celestio) [...] Esto participamos por escrito a tu santidad 
desde el concilio de Numidia, imitando a la Iglesia de Car- 
tago y a los hermanos obispos de la provincia cartaginense, 
pues sabemos que han escrito sobre este punto a la Sede 
Apostólica, a la que tu beatitud ilustra» *, " 


9. Carta de los cinco 


Finalmente, entremos en el espíritu de Agustín expresa- 
do en la carta de los cinco obispos ya mencionados. Admi- 
remos la alteza de sus miras, el celo por Pelagio y las ovejas 
descarriadas por sus doctrinas. Veamos el valor extraordina- 
rio que Agustín y los cuatro obispos atribuyen a la autoridad 
doctrinal de la Sede Apostólica, al proclamar que sus deci- 
siones manan de las fuentes de las aguas de la verdad, que 
Roma posee en río caudaloso, mientras que ellos son un sim- 
ple arroyuelo de la misma fuente: 


«Desde los dos concilios de la provincia cartaginense y nú- 
mida, hemos enviado a tu santidad cartas firmadas por un gran 
número de obispos contra los enemigos de la gracia de Cristo 


* Se refiere a la Ep. 177 subscrita por los cinco obispos ya mencionados. 

$ Cuando Agustín escribía esta carta, el papa Inocencio ya había falleci- 
do. Murió el 12-3-417, y fue sucedido en el pontificado por el papa Zósimo el 
18 del mismo mes. 
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[...] La familia de Cristo, [...] espera la ayuda del Señor, por 
la caridad de tu veneración, con el corazón suspenso, con te- 
mor y temblor [...] No se trata tan sólo de Pelagio, pues quizá 
ya se haya corregido. Ojalá sea así. Se trata de muchos que con 
sus discusiones y charlatanerías arrastran, como con una cade- 
na, a las almas débiles y simples, y cansan con su misma discu- 
sión a las fuertes y firmes en la fe, y que se han esparcido por 
doquier. Tu veneración ha de citar a Pelagio en Roma e inte- 
rrogarle con diligencia a qué gracia se refiere, hasta que confie- 
se, si es verdad que lo confiesa, que los hombres son ayudados 
para no pecar y para vivir rectamente. O, por lo menos, hay 
que discutir ese punto con él por medio de una carta. Si se 
comprueba que se refiere a la gracia propuesta por la verdad 
eclesiástica y apostólica, hemos de absolverle sin escrúpulo 
alguno de la Iglesia y sin la menor sombra de ambigijedad, y 
hemos de alegrarnos de la limpieza de su fe... 

Respecto a otras objeciones opuestas a Pelagio*, tu beatitud 
juzgará de ellas según las respuestas que él dio, y que están en 
las actas. Habrá de perdonarnos la suavidad mansísima de tu 
corazón porque enviamos a tu santidad una carta más prolija 
quizá de lo que tú quisieras. No derramamos nuestro arroyuelo 
para aumentar la riqueza de tu fuente [...] Hemos querido que 
nos digas que también nuestro arroyo, aunque pequeñito, pro- 
cede de la misma fuente que el tuyo copioso. Queremos asimis- 
mo que nos consueles en tu carta atestiguándonos la común 


participación en la única gracia»”, ' 


10. Roma locuta est 

Roma no tardó en responder a las súplicas de los obispos 
africanos. Con fecha de 27 de enero del 417, el papa Inocen- 
cio envió dos rescriptos a los concilios de Cartago y de Mi- 
levi. Son identificados, respectivamente, con las palabras lx 
requirendis e Inter caeteras, y conocidos como las Cartas 181 
y 182 entre las agustinianas (PL 33:779,883). En ellos, 
el Papa confirma las actas de dichos concilios y condena el 
pelagianismo. 

La respuesta de Roma fue considerada por los obispos 
africanos como decisiva en la disputa doctrinal. El gozo del 
obispo de Hipona en particular ha pasado a la historia por 
una célebre frase que él pronunció con esta ocasión. En un 
sermón predicado en Cartago en septiembre del 417, des- 


% Se refiere al Sínodo de Dióspolis. 
7 Ep, 177,13.19. 
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pués de haber hablado extensamente sobre la gracia, termina 
diciendo: «Porque ya fueron mandadas sobre este particular 
a la Sede Apostólica las actas de dos concilios; también vinie- 
ron de allá las respuestas. El asunto está concluido (causa 
finita est). Ojalá concluya también el error. Les aconsejamos 
para que abran los ojos; les enseñamos para que aprendan; 
oramos para que se conviertan» ”. 

Roma había hablado. En cuanto se refería a Agustín y a 
los obispos africanos, la cuestión había terminado, había 
quedado definitivamente zanjada. Pero los temores del santo 
no eran infundados. De ahí que la conversión de los herejes 
era objeto de su oración: «Oremos para que se conviertan», 
En las líneas que anteceden al texto citado, marca a su audi- 
torio la conducta a seguir con relación a los descarriados: 
«Hermanos míos, compadeceos de ellos como me compa- 
dezco yo. Doquiera los halléis, no los ocultéis por un senti- 
miento de falsa misericordia; recalco lo dicho: doquiera los, 
halléis, no los ocultéis. Responded a los contradictores, y a 
los obstinados traédmelos a mí». 

En realidad de verdad, por lo que respecta a los «adversa- 
rios de la gracia», el asunto no había terminado. En la imposi- 
bilidad de relatar todos los acontecimientos que siguieron, 
transcribimos una brevísima reseña de un historiador: «A la 
muerte de Inocencio, acaecida en el año 417, le sucedió Zósi- 
mo que, en un principio, pareció contemporizar con Pelagio y 
Celestio, movido por las fingidas retractaciones de los dos in- 
trigantes herejes. Con este motivo, hubo un poco de tiempo 
en que las relaciones entre los obispos de África y la Sede 
Apostólica adolecieron de cierta tirantez, manifestada en car- 
tas un tanto firmes por ambos lados» ”*. Baste decir que un 
nuevo concilio se reunió en Cartago con asistencia de 215 
obispos. Elaboró ocho cánones sobre el pecado original y la 
gracia, tomados en gran parte de la doctrina de San Agustín. 
Fueron remitidos al papa Zósimo, el cual confirmó los cáno- 


nes de Cartago y condenó definitivamente la herejía pelagiana 


en su famosa Epistola tractoria ”. 


"Ss 131,10. 

12 G, MARTIL, o.c., 25. Un buen resumen de los acontecimientos principa- 
les de esta época puede verse en Agustín: De pecc. orig. 1 c.1-23; C. duas ep. 
pel. Y c.2-5; cf. Obras completas de San Agustín. YX: Escritos antipelagianos 
(2. (BAC, Madrid *1974) 579-586. 

7 Cf. A, Turrapo, l.c., 43. Un fragmento de la carta Tractoria lo transmite 
San Agustín en su Ep. 190,23. 
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Arguyendo contra Juliano, Agustín es testigo de la iden- 
tidad doctrinal de los papas Inocencio y Zósimo, a la vez que 
revela la delicadeza de su espíritu en la defensa de Zósimo y 
de su actitud con respecto a Celestio: «¿Por qué, para per- 
sistir en tu error perverso, acusas de prevaricación al obispo 
de la sede apostólica Zósimo, de santa memoria? Pues no se 
apartó ni un ápice de la doctrina de su predecesor, Inocen- 
cio L, al que temes nombrar. Prefieres citar a Zósimo, porque 
en un principio actuó con cierta benevolencia con Celestio, 
porque decía estar dispuesto a corregirse, si en su doctrina 
se encontraba algo condenable, y a suscribir las cartas de 
Inocencio» ”. 

En lo sucesivo, Agustín habla siempre de la condenación 
de Roma como algo definitivo e inapelable. Escribe a Julia- 
no: «¿Por qué pides un nuevo examen si ya tuvo lugar ante 
la Sede Apostólica? [...] Condenada vuestra herejía, no hace 
falta examinarla de nuevo» ”?. En carta al presbítero Sixto de 
la Iglesia de Roma, quien antes de que el papa Zósimo con- 
denase el pelagianismo, tenía cierta simpatía por sus promo- 
tores, pero que tras la condena se distanció de ellos, escribe: 
«Antes de que esta peste fuese condenada también con una 
sentencia tan clara por la sede apostólica» (manifestatissimo 
judicio Sedis Apostolicae) ”*. 

En las contiendas doctrinales, el peso de la sentencia de 
Roma es decisivo. Es innegable que San Agustín atribuye la 
misma autoridad a las respuestas del papa Inocencio que a 
la Tractoria del papa Zósimo. De las cartas de Inocencio 
escribe con relación a Celestio: «Creyóse que éste era el caso 
de Celestio, cuando dijo que aceptaba la autoridad de las 
epístolas del papa Inocencio, por las que se quitó toda duda 
en esta materia» ””. Escribe Mártil: «A pesar de los Concilios 
africanos, aún había posibilidad de dudar, y con la sentencia 
de Inocencio se desvaneció toda duda»”?, De la Tractoria 
dice: «En estas palabras de la sede apostólica está la fe cató- 
lica, tan antigua y fundamentada, tan clara y cierta que sería 
blasfemo que un cristiano dudase de ella»””. Pelagio y Celes- 


2 C. Ial. VU 12,37, 

13 C. lul. o. imp. 11 103. 

7 Ep, 191,2. 

7 C. duas ep. pel. 11 3,5. 

75 G. MártiL, La tradición..., 0.C., 219. 
” Ep. 190,623. 
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tio fueron condenados irrevocablemente por ambos Papas: 
«Fueron condenados en todo el orbe cristiano [...], por los 
dos venerables obispos de la sede apostólica, los papas Ino- 
cencio y Zósimo»?*. 

Escribe Mártil: «Para San Agustín, las decisiones que 
emanan directamente de la cátedra de Roma son inapelables, 
irreformables, conclusivas en todo sentido, y tales que, tra- 
tándose de materias de fe, como de hecho se trata aquí, no 
vemos explicación más obvia que considerarlas infalibles»*.. 

Es verdad que Agustín no emplea la palabra «infalible», 
pero si el obispo de Roma pudiera engañarse en materias de 
fe no serían adecuadas las fórmulas equivalentes con las que 
el santo exalta su autoridad en el orden doctrinal, como 
acabamos de ver*?. El privilegio de infalibilidad descansa en 
el auxilio divino: «Pelagio y Celestio fueron condenados en 
todo el orbe cristiano con el socorro del Salvador que defien- 
de a su Iglesia»?. 


2 Tbíd., 6,22. 

% G, Marti, La tradición... 0.c., 221. 

2 Cf. ibíd.; E. PorTALIE, A guide to the thought..., 0.c., 241. 
* Ep 190.6,22. 


CAPÍTULO XV 
CAMPEÓN DE LA «CATÓLICA» 


Conviene que baya herejías*. «Con ser la herejía un mal 
gravísimo, escribe el P. Capánaga, no queda excluido del 
plan providencial de Dios»*. Bien conocido es el pasaje de 
San Agustín en el que exalta la omnipotencia y bondad - 
de Dios, quien «no permitiría en modo alguno que existiese 
algún mal en sus criaturas, si no fuera de tal modo bueno y 
poderoso que pudiera sacar bien del mismo mal»?. Hablan- 
do, en particular, de los fines por los que Dios permite ata- 
ques contra la fe católica, enumera los beneficios que de las 
herejías dimanan. «Cuando la agitación frenética de los he- 
rejes ataca muchas cuestiones relativas a la fe católica, para 
defenderlas de sus embestidas, se consideran con más cuida- 
do, se comprenden con más claridad, y se predican con 
mayor insistencia; y la cuestión suscitada por el adversario 
proporciona una oportunidad de aprender»?, 

Agustín hablaba por propia experiencia. Consagrado 
obispo de Hipona, tuvo que habérselas sucesivamente con 
dos herejías que le obligaron a profundizar sus estudios so- 
bre temas vitales en la teología católica: la naturaleza de la 
verdadera Iglesia, y la función de la gracia en la obra de 
nuestra redención y salvación. Las herejías donatista y pela- 
giana sirvieron providencialmente a los designios de la ver- 
dad, y dieron ocasión al teólogo de Hipona para brillar como 
exponente magnífico de los temas concernientes a la Iglesia 
y a la gracia. Después de presentar ahora sus argumentos 
para demostrar que la «católica» es la verdadera Iglesia fun- 
dada por Cristo, dedicaremos varios capítulos al tema funda- 
mental de la gracia, cuya defensa le mereció el título de 
«doctor de la gracia». 


1 1 Cor 11,19; cf. De vera rel. 8,15. 

2 V. Capánaca, en Obras completas de San Agustín, o.c. IV, 61. 
> Encbir. 11. 

1 C£. De civ. Dei XVI 2,1; De vera rel. 8,15, 
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1. En el campo donatista 


Ya dimos arriba un sumario de los orígenes del cisma y 
herejía donatista. Al presentarse Agustín en el púlpito de 
Hipona, los católicos se hallan en situación minoritaria, y el 
ambiente de su ciudad episcopal y de su diócesis estaba re- 
vuelto y enrarecido. Triunfaba el concepto de una Iglesia 
nacionalista, aldeana, frente a la Iglesia universal, sin límites 
ni fronteras. La controversia entre católicos y donatistas no 
era una controversia únicamente para teólogos, sino que 
había calado en las masas y las apasionaba. Cuando el obispo 
Agustín predicaba en su basílica, no era raro que se levantase 
un formidable clamoreo en la no distante iglesia de los do- 
natistas, para impedir que la voz, ya de por sí débil, de 
Agustín se dejase oír. Tampoco era infrecuente que, al pasar 
por las calles, tuviera Agustín que escuchar algún grito de 
«¡Abajo el traidor!». De hecho, San Posidio nos habla de un 
atentado, providencialmente frustrado, contra el santo?. 

Llamándose la «Iglesia de los mártires», en oposición a la 
«católica», a la que motejaban como la «Iglesia de los traido- 
res», había logrado poner altar y sede episcopal contra sede 
episcopal, de suerte que en la misma Hipona, al ser ordena- 
do Agustín de sacerdote, el predominio estaba por los do- 
natistas. Así lo atestigua San Posidio cuando escribe: «La 
Tglesia de África yacía desde hacía mucho tiempo seducida, 
humillada y oprimida por la violencia de los herejes, mayor- 
mente por el partido donatista, que había ganado para su 
causa a la mayoría de los africanos»*. 

Aunque fragmentados en varias sectas (maximianistas, 
rogatistas, etc.), se unían todos contra la Iglesia y su legítima 
jerarquía. Para los donatistas, sólo la Iglesia «suya» era pura 
e integrada por santos; la «católica», temporalizada, según 
ellos, y entregada en manos de las autoridades civiles, había 
sido desleal a los principios heroicos de sus orígenes, y esta- 
ba corrompida. Ellos solos eran los santos. La «Iglesia» era 
sólo la iglesia de África. 

De esto concluían que los sacramentos de los católicos 
eran inválidos, como conferidos por obispos y sacerdotes pe- 
cadores, que mal podían dar la gracia de que ellos mismos 


% San PosipIO, Vita $. Augustíni, 12. 
£ Ibíd., 7. 
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carecían. Así, desechaban el bautismo administrado fuera de 
su comunidad, y rebautizaban a los que ingresaban en su 
secta, aunque hubiesen pertenecido a la Iglesia verdadera. 
Temas eclesiológicos y sacramentales, pues, eran objeto de 
disputa en la polémica donatista: «Os echamos en cara los 
dos males vuestros: uno, el error en la cuestión del bautismo; 
otro, la separación de aquellos que mantuvieron la verdad 
sobre este punto»”?. 


2. El pastor solícito 


Nos dice San Posidio que, gracias a la palabra hablada 
y escrita del presbítero Agustín en contra de la herejía do- 
natista, la Iglesia de África «comenzó a levantar cabeza»*, 
Nombrado obispo, Agustín continúa en el ministerio de la 
palabra, exhortando a los donatistas a corregir sus yerros o 
presentarse a discusión”. Su primera actitud fue de dulzura. 
Lo hacía, afirma su biógrafo Posidio, «con paciencia y sua- 
vidad»'", abrigando la esperanza de poder restaurar la uni- 
dad católica rota en las cristiandades africanas, por medio de 
persuasión y discusión pacífica. 

Su célebre frase «vengan también ellos, conozcan tam- 
bién ellos, amen también ellos» (veniant et ipsi, cognoscant et 
¿psi, ament et ¿psi)'*, pronunciada en su sermón de invitación 
a los donatistas, es el eco de la compasión que sentía en su 
alma de Pastor, aun por los que, siendo cismáticos y arran- 
cados de su grey, podían todavía volver a ella. 

El árbol desea recuperar la rama desgajada; el rebaño 
busca la oveja perdida; Agustín, pastor de almas, se esfuerza, 
a pesar del furor de los circunceliones, para que vuelvan al 
redil de Cristo sus paisanos donatistas: 


«Si la rama desgajada trata de recuperar la ramita despren- 
dida de sí misma, con qué celo no trata el árbol de recuperar 
la rama desgajada del propio árbol. Si sudamos, si nos esforza- 
mos, si corremos peligro en medio de las armas y del furor 


7 C. Cresc. donat. UI 3,3; cf. P. Lanca, Obras completas de San Agustín, 
o.c. XXXII, 131. 

$ PosiDIO, Vita..., 0.C., 7. 

2 Ibíd., 9. 

10 Tbíd. 

1 S 138,10,10. 
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sanguinario de los circunceliones y si aún hoy soportamos sus 
consecuencias con toda la paciencia que Dios nos ha dado, es 
porque el árbol busca su rama, es porque el rebaño busca la 
oveja perdida lejos del redil de Cristo. Si tenemos entrañas de 
pastor, debemos deslizarnos por setos y entre espinas. Busque- 
mos, con los miembros desgarrados, la oveja y devolvámosla 
con gozo al pastor y príncipe de los pastores» ”, 


El P. Capánaga dedica un apartado al tema del dolor que 
el cisma donatista causó en el alma de Agustín '”. Así decía 
lleno de amargas experiencias: «Nosotros que hemos experi- 
mentado los dolores de la división, busquemos el lazo de la 
unidad» **, Aquilatemos la caridad del santo en expresiones 
como ésta: «Y para decir algo, hermanos míos, sobre nuestro 
más vivo dolor, ponderad los motivos que tuvieron para se- 
pararse de nosotros» ”. 

El Agustín apóstol, que con valentía y firmeza anatema- 
tiza el error humano, muestra su bondad, amor y caridad de 
padre para los que yerran, a fin de que reflexionen y aban- 
donen su error: «Nada odiamos en vosotros, nada detesta- 
mos, nada execramos, nada anatematizamos, sino el error 
humano. Lo que nos proponemos es traerlos a nuestro lado 
para que disfruten con nosotros de la herencia»**. 

Suplica paciencia para con ellos: «Tengamos, hermanos, 
paciencia para con ellos [...], no agravemos la enfermedad; 
dirigiéndoles palabras duras. Hablémosles dulcemente, sin 
que la victoria sobre ellos nos envanezca»'”. Ni se cansa 
Agustín de pedir oraciones con celo infatigable: «Vuestras 
oraciones, hermanos míos, secunden la solicitud que nos 
tomamos por vosotros, por vuestros enemigos y los nuestros, 
por el bien de todos, por el sosiego y paz de la Iglesia, por 
la unidad que el Señor nos recomienda y ama» ”*. 


2 De gestis cum Emer. 12 (cf. Lc 14,4-6). 
BV. CapánaGa, Agustín de Hipona, o.c., 86. 
14 $ 265,6. 

BS. 359,5, 

16 Tbíd., 4-5. 

1 Tbíd. 

18 $ 358,1. 
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3. Campeón de la verdad 


El pastor de almas es igualmente campeón de la verdad. 
Agustín ama al que yerra, pero condena el error. En contra 
de la iglesia donatista, circunscrita a un rincón de África, el 
teólogo de Hipona defiende la catolicidad como característi- 
ca de la Iglesia fundada por Cristo; la «Católica» se extiende 
o debe extenderse no solamente por el norte de África, no 
solamente hasta ser coextensiva con los límites del imperio 
romano, sino que debe ser implantada en todos los pueblos 
sin excepción. 

Indicamos con estas palabras un doble género de catoli- 
cidad: «de hecho» y «de derecho» (facti et juris). De acuerdo 
con la geografía de su tiempo, celebraba la extensión ecumé- 
nica de la Iglesia, apelando incluso al fenómeno de su rápida 
extensión como prueba de la asistencia divina: «O el cristia- 
nismo se propagó con milagros o sin milagros; en todo caso, 
tenemos el milagro de la expansión» ””. 

Consecuentemente, Agustín se llenaba de alegría al con- 
templar la dilatación de la Iglesia contemporánea. «¿Quién 
no se alegrará por esto? Veis cómo todo el mundo, toda la 
tierra, todas las naciones y Tazas, corren en pos del nombre 
de Cristo y creen en él»?”. 

No permiten, sin embargo, los hechos interpretar a San 
Agustín en sentido estrictamente matemático, cuando pro- 
clama la universalidad de la predicación cristiana, que lo lle- 
naba de júbilo. No ignoraba el santo que todavía había regio- 
nes en las que la Iglesia no se hallaba establecida; que había 
pueblos a los que no había llegado el evangelio, incluso en 
África”. Que Agustín creía que el evangelio no había sido 
todavía predicado en todo el mundo, consta por el hecho de 
que el santo rechaza la proximidad del fin del mundo, que 
está relacionado con la evangelización total del universo. 

Los dos géneros de catolicidad sirvieron para los propó- 
sitos del obispo de Hipona, arguyendo del hecho de la ex- 
pansión obtenida en contra de la limitada estrechez de la 
iglesia donatista, y aprovechándose de la necesidad de los 
pueblos todavía no evangelizados para su teología misionera, 


12 De civ. Dei XXII 5. Puede verse nuestro Encbiridion..., 42-48, 
22 En. in ps. 62. 
2 Ep, 199,12,46. 
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4. Nota de la catolicidad 


He aquí una pequeña muestra de la argumentación de 
Agustín en pro de la verdadera Iglesia, basada en la caracte- 
rística esencial de su catolicidad. Los donatistas, separándose 
de la unidad de la Iglesia universal, cantan fuera del coro: 


«¿Qué es un coro? Coro es un grupo de cantores que cantan 
a una. Si cantamos en coro, cantemos armónicamente [...] Si 
la voz del que canta, desafinando, perturba el cántico armóni- 
co, ¿cómo no perturbará la herejía disonante la armonía de 
quienes alaban? El coro de Cristo ya lo constituye todo el 
mundo. El coro de Cristo resuena desde el oriente hasta el 
occidente»?. 


Enumera Agustín profecías sobre la catolicidad de la Igle- 
sia. Casi en todas las páginas de la Biblia, afirma, suena Cristo 
y la Iglesia, difundida por todo el orbe: «Preséntame una voz 
de la escritura a favor de la parte de Donato; escucha innume- 
rables voces a favor de la extensión por toda la tierra. ¿Quién 
puede contarlas? ¿Quién enumerará todas? Sin embargo, para 
recordar solamente unas pocas, pon atención a la ley, el pri- 
mer testamento de Dios: “En tu semilla serán benditas todas 
las generaciones” (Gén 22,18). Y en el salmo: “Pídeme y te 
daré como herencia los pueblos de la tierra y como posesión 
tuya los confines de la tierra” (Sal 2,8). “Se recordarán y vol- 
verán al Señor todas las naciones de los pueblos, porque suyo 
es el reino y él dominará los pueblos” (Sal 2,28-29). “Lo ado- 
rarán todos los reyes de la tierra, todos los pueblos le servirán” 
(Sal 71,11). ¿Quién se bastará para contar tales textos? Casi 
en cada página no suena otra cosa que Cristo y la Iglesia ex- 
tendida por todo el orbe»?. 


3 


5. Cumplimiento de las profecías en la «Católica» 


No quiere Agustín que recurran los donatistas al testimo- 
nio de los hombres para convencerlo de sus doctrinas; recu- 
rran, si pueden, al testimonio de Dios, esto es, a los sagrados 
libros, como lo hace él: «Juzgó el Señor más oportuno con- 
firmar los prodigios con los testimonios de la ley, los profetas 


2 En. in ps. 149,7. 
2 $ 46,33. 


C.15. Campeón de la «Católica» 239 


y los salmos, demostrándoles que se había cumplido en él 
lo que con tanta anticipación se había anunciado. Y así nos 
recomendó a su Iglesia, diciendo que se predicase en su nom- 
bre la penitencia para la remisión de los pecados a todas las 
naciones, comenzando por Jerusalén (Lc 24,47) [...] He aquí 
los documentos de nuestra causa, he aquí los fundamentos, 
he aquí la confirmación» *, 

Las profecías se han cumplido en la «Católica», de ahí el 
valor apologético de la catolicidad. De tal manera demuestra 
la universalidad la verdadera Iglesia que por la Iglesia, a la 
que vemos (la esposa, el cuerpo), creemos en Cristo (el espo- 
so, la cabeza) a quien no vemos: 


«Aquí tienes al esposo: Convenía que Cristo padeciera y 
resucitase de entre los muertos al tercer día (Lc 24,46). Retén 
lo dicho sobre la cabeza; escucha ahora lo referente al cuerpo. 
Quienes hemos escuchado quién es el esposo, reconozcamos 
también a la esposa: Y que se predique la penitencia y el per- 
dón de los pecados en su nombre. ¿Dónde? ¿A partir de dón- 
de? ¿Hasta dónde? “En todos los pueblos, comenzando por 
Jerusalén” (Lc 24,47). Ve aquí la esposa; que nadie te venda 
fábulas; cese de ladrar desde un “rincón”” la rabia de los he- 
rejes. La Iglesia está extendida por todo el orbe de la tierra; 
todos los pueblos poseen la Iglesia. Que nadie os engañe; ella 
es la auténtica, la “Católica”. A Cristo no lo hemos visto, pero 
sí a ella; creamos lo que se nos dice de él. Los apóstoles, por 
el contrario, lo veían a él y creían en la Iglesia que no veían; 
nosotros, que vemos la Iglesia, creamos también en Cristo a 
quien no vemos. Conociendo, pues, al esposo y a la esposa, 
reconozcámoslos en el acta de su matrimonio, para que tan 
santas nupcias no sean objeto de litigio»”. 


6. Universalidad de la redención 


El Agustín que se apoyaba en la universalidad de la re- 
dención para demostrar contra los pelagianos la universali- 
dad del pecado original, se sirve ahora de la misma base para 
probar la universalidad de la Iglesia en contra de los dona- 
tistas. Enojaba a San Agustín la osadía de querer reducir la 


2% De unit. Eccl. 19,50; cf. In ep. lo. 2,2. 

2 Para los donatistas, al identificar la Iglesia de Cristo con la iglesia de 
Donato, se hallaba en África solamente; de aquí lo de «rincón». 

2 $ 238,3. o 
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universalidad de la Iglesia al solo «partido de Donato», por- 
que, entre otras razones, quitaba eficacia y valor al misterio 
mismo de la redención. En frase de Capánaga: «El Cristo de 
los donatistas resultaba menos redentor que el Cristo de los 
católicos»”. Cristo había redimido a todo el orbe, y los do- 
natistas reducían y empequeñecían el valor de la sangre re- 
dentora, limitando la redención a un rincón del continente 
africano: 


«Los hombres se hallaban cautivos bajo la dominación del 
diablo, sirviendo a los demonios, pero fueron redimidos de la 
cautividad. Se pudieron vender, pero no redimir. Vino el Re- 
dentor; y pagó el precio; derramó su sangre, y compró el orbe 
de la tierra. Preguntáis: “¿Qué compró?”. Ved lo que dio y 
sabréis lo que compró. La sangre de Cristo es el precio. ¿Cuán- 
to vale? Todo el orbe, todas las gentes. Demasiado ingratos son 
a su rescate, o demasiado soberbios, quienes dicen que fue tan 
exiguo el pago, que sólo compró a los africanos; o que son ellos 
tan grandes, que por ellos únicamente se dio tal precio. No se 


ensalcen, no se engrían: Por todos dio cuanto dio»*, 


Todavía es más explícito Agustín en el siguiente testi- 
monio: 


«¿Qué me dices, hereje (Donato)? ¿No es precio de toda la 
tierra? ¿Sólo África fue redimida? No te atreves a decir que 
todo el orbe fue redimido, sino que pereció. ¿Qué invasor tuvo 
Cristo para perder su hacienda? He aquí que “se acordarán y 
se convertirán al Señor todos los confines de la tierra” (Sal 
21,28). Que te calme y siga todavía hablando. Si hubiese dicho 
los confines de la tierra y no “todos los confines de la tierra”, 
podrían decir: Es que los confines de la tierra están en Mauri- 
tania. ¡Oh hereje! Escucha que dijo “todos”. ¿Por dónde has 
de salir para evadir la cuestión? No tienes por donde salir, 
aunque sí por donde entrar»?. 


Arguye finalmente Agustín por la Iglesia de Jesucristo 
partiendo del mismo nombre de «católica». No sólo los su- 
yos, sino hasta los herejes o cismáticos designan con ese 
nombre a la Iglesia, que es conocida como católica en todo 
el mundo: 


«Hemos de abrazar la religión cristiana y la comunión de la 
Iglesia que se llama católica no sólo por los suyos, sino también 


27 V. CAPÁNAGA, Agustín de Hipona, o.c., 91. 
2 En. in ps. 95,5. 
2 En. in ps. 21, 5.2,28. 
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por los enemigos. Pues, quiéranlo o no, los mismos herejes o 
cismáticos, cuando hablan, no con sus sectarios sino con los 
extraños, católica no llaman sino a la Iglesia católica. Pues no 
pueden hacerse entender si no se la discierne con ese nombre, 
con que todos la reconocen en el mundo»?”, 


A este propósito, observa oportunamente Pedro Langa 
que el término «católica» es el vocablo favorito de Agustín en 
la controversia donatista. Aparece en sus escritos no menos de 
doscientas cuarenta veces y, empleándolo como sustantivo, 
más bien que como adjetivo calificativo, le sirve para designar 
la verdadera Iglesia, la católica, que comenzó a manifestarse 
en Jerusalén con los apóstoles, no en Cartago, como preten- 
dían los donatistas. «La Catholica es la Iglesia de África en 
comunión con la universal, frecuentemente conocida entonces 
también con la expresión “Iglesias transmarinas”»”, 


7. Santidad de la Iglesia 


La Iglesia católica es también la Iglesia santa. La santidad 
requiere caridad y unidad con la Iglesia universal. Agustín 
es enfático al respecto: «No poseen la caridad de Dios quie- 
nes no aman la unidad de la Iglesia»??. La Iglesia de los 
santos es la Iglesia del trigo difundido por todo el orbe te- 
rráqueo. El campo del Señor es el mundo, no solamente 
África. Por eso invita el Salmo a «toda la tierra» a cantar un 
«cántico nuevo» que manifieste los frutos de caridad y de 
unidad: Cantad al Señor toda la tierra (Sal 95,1). Las prome- 
sas bíblicas, observa Agustín, se llevan a cabo en todas las 
naciones, no en una parte determinada del orbe. De ahí que 
exhorte a la unidad con la Iglesia universal, mientras procla- 
ma el cumplimiento en la «católica» de las promesas de san- 
tidad predichas en los libros sagrados: «Nadie se aparte, 
nadie se separe; eres trigo [...] Tú ve cuál quieres ser si 
piensas pertenecer al fruto del Señor. La Iglesia de los santos 
es la católica. La Iglesia de los santos no es la de los herejes. 
La Iglesia de los santos es aquella que predijo Dios antes que 


%% De vera rel. 7,12; muchos otros textos pueden verse en nuestro Encht- 


ridion..., 379-385; 327-330. 
3: P. Lanca, en Obras completas de San Agustín, o.c. XXXIlL, 142. 
2 De bapt. c. donat. WI 16,21. 
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apareciese, pues la presentó para que se conociera. La Iglesia 
de los santos se hallaba antes en los códices, pero ahora se 
encuentra entre las gentes: La Iglesia de los santos antes sólo 
se leía, ahora se lee y se ve»”. 

Santa es la Iglesia como cuerpo místico, cuya cabeza es 
Cristo: «El cuerpo del Señor es la santa Iglesia, cuya cabeza 
subió al cielo»*, Quiere Agustín que los fieles amen y pro- 
clamen la santidad de la madre Iglesia: «Honrad, amad, pre- 
gonad también a la Iglesia santa, vuestra madre, como a la 
ciudad santa de Dios, la Jerusalén celeste»?. Santos son los 
sacramentos de la Iglesia**, y santa es su doctrina. Con gran 
elocuencia proclama Agustín a la Iglesia como madre de toda 
sabiduría”. De tal manera florece también la santidad moral 
en muchos de sus miembros que éste es un argumento a 
favor de la religión cristiana y de la Iglesia católica”, 


8. El problema de los pecadores 


Aunque la Iglesia sea santa, no se puede admitir la doc- 
trina de los donatistas y pelagianos, para quienes solamente 
los justos son miembros de la Iglesia. Los donatistas querían 
ya para el presente tiempo una Iglesia de santos y puros, 
identificando la suya con la que describe San Pablo en su 
carta a los fieles de Efeso: «Gloriosa, sin mancha o arruga, 
santa e inmaculada» (Ef 5,27)?. «Esta era la tesis, escribe 
Pedro Langa, con que justificaban su cisma: como la Iglesia 
es una sola y ésta no debe tener mancha ni arruga, habrá que 
separarse de los malos» *”, 

También los pelagianos enseñaban que «la vida de los 
Justos en este siglo no tiene en absoluto pecado alguno, y que 
de ellos está constituida la Iglesia de Cristo en esta mortali- 
dad, para ser completamente sin mancha ni arruga»*!, No 
tarda Agustín en responderles: «Como si no fuese Iglesia de 


2 En. in ps. 149,3. 

4 En. in ps. 111,1. 

5 214,11, 

% De bapt. c. dona. 1 14,22. 

7 De vera rel. 3,4-5. 

3 De ut. cred. 17,35. 

 C. ep. Parm. 11 3,17. 

*% P, Lanca, en Obras completas de San Agustín, o.c. XXXIL 132. 
41 De baer. 88. 
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Cristo la que por toda la tierra clama a Dios: “Perdónanos 
nuestras deudas” (Mt 6,15)»*, 

Agustín tuvo que afrontar el espinoso problema de la 
presencia de los pecadores en la Iglesia. Se impone hacer 
distinciones. Hay diferentes modos y grados de pertenencia 
y participación en la Iglesia, que es la casa de Dios. Unos 
están en la Iglesia de modo que ellos son la casa de Dios; 
otros, aunque no participen de los frutos de paz y justicia de 
la casa, están en ella como está la paja en el grano. Leamos 
al teólogo de Hipona: 


«Bien considerado todo esto, creo que puedo afirmar sin 
temeridad que algunos están de tal modo en la casa de Dios 
que forman esa misma casa de Dios, que se dice edificada sobre 
piedra, que se llama “la única paloma”, que es la esposa her- 
mosa sin mancha ni arruga, y huerto cerrado, fuente sellada, 
paraíso con el fruto de sus frutales; casa que ha recibido las 
llaves del cielo y el poder de atar y desatar [...] También se 
denomina a esta casa como trigo, que con paciencia da un fruto 
de treinta, de sesenta, de ciento por uno. Se encuentra también 
representada por los vasos de oro y plata, en las piedras pre- 
ciosas y las maderas incorruptibles. 

Á esta casa, se dice: “Soportándoos los unos a los otros con 
caridad, solícitos en conservar la unidad del espíritu mediante 
el vínculo de la paz” (Ef 4,2-3). “El templo de Dios es santo, 
y ese templo sois vosotros” (1 Cor 3,17). Esta casa, en efecto, 
está formada por los fieles buenos y los santos siervos de Dios, 
dispersos por todas partes y vinculados por la unidad espiritual 
en la misma comunión de sacramentos, se conozcan de vista o 
no unos a otros. De otros también se dice que están en la casa, 
pero sin pertenecer a la estructura de la misma casa ni comuni- 
car en los frutos de la paz y de la justicia; como se dice que está 
la paja en los trigales. 

No podemos ciertamente negar que éstos están en la casa, 
cuando dice el Apóstol: “En una casa grande no hay sólo vasos 
de oro y plata, sino también de madera y de barro; pero unos 
están para usos de honra; los otros, para usos viles” (2 Tim 
2,20). En este número incontable se encuentra no sólo la turba 
que oprime dentro el corazón de los pocos santos, comparados 
con multitud tan grande, sino también los herejes y cismáticos 
con sus redes rotas, de quienes hay que decir se encuentran 
más bien fuera de la casa que en la casa, y de quienes ya se dijo: 
“De nosotros han salido, pero no eran de los nuestros” (1 Jn 
2,19). Se hallan, en efecto, más separados corporalmente que 


22 Tbíd. Se trata de pecados veniales. Acerca de la tesis pelagiana sobre la 
impecancia, hablaremos en el tratado de la gracia. 
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los que viven en el interior de una manera carnal y corporal, 
pero separados espiritualmente» *. 


Tres clases de hombres considera aquí Agustín en rela- 
ción con la Iglesia: 4) Pertenecen a la primera clase aquellos 
que están animados por la gracia, y son miembros del cuerpo 
místico; éstos no solamente están en la casa o Iglesia, sino 
que la constituyen; 2) Son catalogados en el segundo grupo, 
los que todavía pertenecen a la estructura visible de la Igle- 
sia, participan de sus sacramentos y permanecen en la uni- 
dad de la Iglesia. Estos tales, siendo culpables de pecados 
mortales, están separados espiritualmente del cuerpo místi- 
co, aunque permanecen corporalmente en la casa; c) Pertene- 
cen al tercer género aquellos que por la herejía o el cisma se 
han separado de la «Católica»**. 

Una y santa es la Iglesia de Jesucristo. Los católicos y 
donatistas estaban de acuerdo al respecto, pero con la gran 
diferencia de que «los donatistas postulaban para este tiem- 
po una Ecclesia sanctorum, una Iglesia de santos y puros, 
masa de grano sin mezcla de bálago, tal como será después 
de la ventilación de la era»*. En cambio, para Agustín, la 
santidad de la Iglesia no impide que albergue también peca- 
dores, pues es un cuerpo «mixto»**, Como dijimos arriba, el 
concepto de Iglesia es complejo y misterioso. Es preciso hacer 
distinciones, como las hace Agustín. 

La primera distinción es entre la Iglesia «tal como es 
ahora» (Ecclesia qualis nunc est) y la Iglesia «tal como será 
después» (qualis tunc erit). Esta distinción aparece muy fre- 
cuentemente en los escritos de Agustín”. Pero es muy de 
observar que no se trata de dos Iglesias, como falsamente 
acusaban los donatistas a los católicos, sino de dos estados 
diferentes de una misma Iglesia. San Agustín rechaza la acu- 
sación donatista: «Luego acusaron falsamente a los católicos 
de haber establecido dos Iglesias: una, la que tiene al presen- 
te malos mezclados en su seno; otra, la que no los tendrá 
después de la resurrección; como si los santos que han de 


% De bapt. c. donat. VII 51,99, 

$4 C£ S. J. GrañowsKt, La Iglesia... o.c., 504-506. 

% Cf. V. CapÁnaGa, Agustín de Hipona, o.c., 96; cf. En. in ps. 149,3; 
C. ep. Parm. TI 3,18. 

16 Cf. A. TRAPÉ, «San Agustín», a.c., 533. 

17 En. in ps. 9,12; De civ. Dei XX 9,1; C. ep. Parm. 111 3,17; Brev. coll. cum 
donat. TT 10. 
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reinar con Cristo no fueran los mismos que al presente viven 
santamente y toleran por su nombre a los malos»*. 

Insiste Agustín en la unicidad de la Iglesia de Cristo. La 
Iglesia en este mundo (qualis nunc est) es ya el Reino de 
Dios, aunque de manera imperfecta, porque todavía coexis- 
ten en ella los buenos y los malos, mientras que en la Iglesia 
del futuro (qualis tunc erít), no habrá nadie malo: «Allí don- 
de existen las dos clases de personas es la Iglesia en la actua- 
lidad. En cambio, la otra modalidad, en la que sólo existe 
una clase de personas, es la Iglesia tal cual será cuando ya en 
ella no haya nadie malo. Por consiguiente, la Iglesia, ya desde 
ahora, es reino de Cristo y reino de los cielos» *, 


9. Ecclesia permixta 


Como acabamos de ver, a la distinción que Agustín hicie- 
ra entre la Iglesia «tal cual es ahora» y la Iglesia «tal como 
será después», añade ahora una subdivisión. Buscando solu- 
ción al perturbador problema de la presencia de los pecado- 
res en la Iglesia, ya que ella es no sólo comunión de los 
sacramentos (communio sacramentorum), sino también comu- 
nión de los santos (societas sanctorum)?”, introdujo nuestro 
teólogo su fórmula de la Ecclesia permixta, la Iglesia mezcla- 
da, campo a la vez de trigo y de cizaña”. Dentro de la Iglesia 
presente en este mundo, conviven dos categorías de miem- 
bros. Los buenos y los malos están mezclados. En frase de 
P. Langa, se trata de «dos sociedades, dos grupos corporal- 
mente mezclados y espiritualmente distintos en la misma 
Ecclesia. Mezclados, entendida la Iglesia como institución 
terrestre de salud. Diversos, considerada en cuanto principio 
personal de vida»”, 

Reiterando siempre la identidad numérica entre la Iglesia 
visible, jurídica, jerárquica, como institución sacramental 
(communio sacramentorum), y la Iglesia como sociedad de 
la paloma (societas columbae), huerto cerrado, cuerpo místi- 


18 Brev. coll. cum donat. TIT 10,19. 

% De civ. Dei XX 9,1. 

% De bapt. c. donat. VII 47,93; 52,100; De doct. cbrist. UI 32,45; S. 354,2; 
Brev. coll. c. donat. WI 10,20. 

% De doct. cbrist. YI 32,45. 

32 P, Lanca, en Obras completas de San Agustín, o.c. XXXII, 140. 


246 Teología de San Agustín 


co de Cristo (societas sanctorum), distingue estos dos aspec- 
tos de una misma Iglesia para precisar mejor el grado de 
pertenencia de los pecadores a ella. Pertenecen los pecadores 
bajo el primer aspecto, mas no bajo el segundo: «De tal 
manera están en la casa (de la Iglesia) por la comunión de los 
sacramentos, que están fuera de ella por la diversidad de las 
costumbres»”. Como los buenos y los malos peces, los peca- 
dores y los justos serán separados, aun corporalmente, en la 
orilla del mar, a la hora del juicio final”. 


10. Corpus bipartitum 


Con el nombre de corpus bipartiturm, «cuerpo dividido 
en dos», es conocida en la historia de la hermenéutica bí- 
blica la segunda de las siete reglas dadas por un erudito 
exégeta donatista, por nombre Ticonio. Tienen por fin ayu- 
dar en la interpretación de la Biblia. Según San Agustín, 
Ticonio llamaba a la Biblia un «bosque inmenso de profe- 
cías» y, en opinión del mismo Agustín, las reglas o principios 
sugeridos por este autor sirven para «hallar una senda en este 
bosque»? . 

San Agustín reconocía el talento de Ticonio y acabó por 
dar cabida en su obra De doctrina christíana a las siete reglas 
de este donatista moderado”. Viene a propósito una breví- 
sima historia de la composición de esta importante obra de 
Agustín. Habiéndola comenzado ya por el año 397, con el fin 
de dar en ella normas para la interpretación de la sagrada 
escritura”, la terminaría muchos años más tarde. Nos cuenta 
que, al escribir las Retractaciones por los años 426-427, deci- 
dió terminar el libro tercero y añadir el cuarto*. Especifica 
también el fin de la obra: «Los tres primeros libros ayudan 
a entender las Escrituras, el cuarto cómo debemos exponer 


% De bapt. c. donat. VU 52,100; cf. ibíd., VII 47,92. 

% De fide rerum 8,11; C. litt. Petil. YI 3,4; C. ep. Parm. 114,21; C. Cresc. 
donat. 11 36,45; Ep. 108,7; De civ. Deí XVII 48; XX 9. Más especificación 
sobre la relación entre los pecadores y la Iglesia, puede verse en nuestro En- 
chiridion..., 385-393. 

% De doct. christ. 30,43. 

56 Cf S. J. GrapowsK1, La Iglesia..., 0.c., 5405. 43 

7 De doct. christ., prol. 1. 

% Retr, 1 4,1. 
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lo que entendemos»”. Admirando la erudición del semi- 
donatista Ticonio, San Agustín adoptó sus siete reglas y las 
incorporó en el libro tercero de la obra que comentamos”. 

No obstante la aprobación global de las reglas de este 
donatista moderado”, no está de acuerdo Agustín con la 
teoría del corpus bipartitum expuesta en la segunda regla. No 
hay que confundir la Iglesia del corpus bipartitum de Ticonio 
con la Ecclesia permixta de Agustín. Aproximándose a la 
doctrina del cisma-herejía donatista, Ticonio dividiría el cuer- 
po de Cristo, que es la Iglesia, en dos clases opuestas: buenos 
o malos. La iglesia donatista era la iglesia de los buenos y 
puros, entendiendo la santidad según su interpretación de 
los acontecimientos que ocasionaron la escisión de la Iglesia 
de África. Ellos no se contaban entre los «traidores» y cobar- 
des que habían entregado los códices sagrados durante la 
persecución de Diocleciano. 

Frente a la Iglesia de los puros que los donatistas pro- 
pugnan, en contra de la dualidad de oposición de las catego- 
rías ticonianas ?, y entendiendo la naturaleza de la santidad 
en el sentido teologal de la caridad, de la unidad de la vida 
de la gracia animada por el Espíritu Santo, Agustín prefiere 
hablar de una Ecclesia permixta que consta de buenos y 
malos ?. 

No se trata de dos sociedades corporales visibles, de dos 
Iglesias a estilo donatista (buenos o malos), sino de una Igle- 
sia, de un cuerpo social que al presente alberga buenos y 
malos, y «cuya bielda al fin de los tiempos corresponde a 
Dios»*. Se trata de una y la única Iglesia de Jesucristo, aun- 
que en diferente estado en el tiempo y en la eternidad, a la 
manera que el mismo hombre es mortal en esta vida y será 
inmortal en la futura, y como el hombre interior y el hombre 
exterior de la teología paulina: aun siendo diversos, no se 
puede decir que sean dos hombres”, Bien interpreta Trapé 


7% Tbíd., el cuarto es considerado como un manual de oratoria sagrada. En 
él el predicador aprende cómo «alimentar a los fieles con lo hallado en las 
Escrituras»; cf. De doct. cbrist. IV 1. 

%% De doct. cbrist. YI 30,37; 42-56. 

6 E. VAN DER MEER, San Agustín pastor de almas (Herder, Barcelona 
1965) 567. 

€ Cf P. Lanca, en Obras completas de San Agustín, o.c. XXXIL, 137. 

6 De doct. christ. MI 32,45. 

61 P, LanGa, en Obras completas de San Agustín, o.c. XXXII, 141. 

5 Brev. coll. cum donat. YI 10,20. 
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la concepción agustiniana de la «misma y única santa Igle- 
sia» “ en sus diversos estados, cuando de ella escribe: «Se 
extiende más allá de sus confines institucionales, atraviesa 
todos los tiempos y tiende hacia la eternidad, en la que halla 
su consumación. Sólo entonces será sin mancha ni arruga 
(Ef 5,27), pues sólo entonces los pecadores serán separados, 
aun exteriormente, de los justos». De suyo la Iglesia es esen- 
cialmente, aunque no exclusivamente, escatológica “”. 

De lo expuesto se deduce que, aunque abunden los tes- 
timonios en los que Agustín excluye a los reos de pecados 
graves de pertenecer a la Iglesia en cuanto es el cuerpo mís- 
tico de Cristo, él prefiere hablar de la Ecclesia permixta, a la 
cual pertenecen también los pecadores por razón de su par- 
ticipación en la Iglesia visible y sacramental %. No faltan in- 
cluso pasajes en los que, de algún modo, parece incluirlos 
en el cuerpo místico ”. Por esta razón, el agustinólogo S. ]. 
Grabowski, que ha estudiado diligentemente este aspecto de 
la doctrina eclesiológica de Agustín, opina que los pasajes 
de exclusión deben ser suavizados con otros de aparente in- 
clusión ”%, si bien califica Agustín a tales pecadores como 
miembros «podridos y deformes» (ut membra putrida, non 
pulchra, distorta)”*. En su calidad de pastor, el obispo Agus- 
tín urge a tal miembro pecador a la conversión: «Sea miem- 
bro bello, proporcionado y sano; únase al cuerpo, y viva de 
Dios para Dios»”?, Los herejes y cismáticos son definitiva- 
mente excluidos ”. 

Cierra Agustín el debate eclesial con los donatistas con 
este agudo dilema: Si por el contagio con los malos la Iglesia 
de Cristo pereció, los donatistas no pudieron resucitarla; si 
no pereció, no hay razón de que se separaran de ella”*. 


e Tbíd. 

6% A. TRAPÉ, «San Agustín», a.c., 534. 

En. in ps. 30,3. 

did Ibíd., 118,27. 

7 S, J. GrañowsK1, La Iglesia... o.c., 538-539. 

1 In lo. ev. 26,13; cf. S. J. GRABOwWSsKI, ibíd., 558-559. 

22 la lo. ev. 26,13. 

1% la ep. lo. 3,4; En. in ps. 138,26. 

9 Cf. C. Cresc. donat. 11 37,46; De bapt. c. donat. TI 2,3. 
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11. Extra Ecclesiam nulla salus 


En la polémica donatista, el obispo de Hipona hizo suyo 
el célebre axioma en el que otro obispo africano, San Ci- 
priano, afirmara: «Fuera de la Iglesia no hay salvación» ”. 
«¿Quién lo niega?», es la respuesta de Agustín '*. Los tes- 
timonios al respecto abundan. En un famoso sermón a los 
fieles en Cesarea de Mauritania, y teniendo entre sus oyentes 
a un tal Emérito, obispo donatista, quien sin dificultad había 
aceptado la invitación de Agustín ””, pronunció nuestro teó- 
logo estas palabras: «Fuera de la Iglesia católica, ella (la Igle- 
sia donatista) puede tenerlo todo menos la salvación: puede 
tener el honor del episcopado, puede tener los sacramentos, 
puede cantar el “aleluya”, puede responder “amén”, puede 
tener el evangelio, puede tener y predicar la fe en el nombre 
del Padre y del Hijo y del Espíritu Santo; pero nunca podrá 
encontrar la salvación sino en la Iglesia católica» ”*, 

Al exponer la doctrina agustiniana sobre la Iglesia como 
parte del Cristo total, consideramos la analogía que hace el 
teólogo de Hipona entre el alma humana y el Espíritu Santo, 
alma del cuerpo místico de Cristo, que es la Iglesia. Como 
el alma es causa de la vida y de la unidad del cuerpo, así el 
Espíritu Santo vivifica y unifica el cuerpo de Cristo ”?. No 
vivifica el alma los miembros que están separados del cuer- 
po. Tampoco el Espíritu Santo da vida a los separados de la 
Iglesia". He aquí la razón por la que Agustín, en cuanto 
pastor de almas, exhorta a los donatistas a incorporarse al 
cuerpo de Cristo, que es la Iglesia, para vivir del Espíritu de 
Cristo: «Lleguen a ser el cuerpo de Cristo si quieren vivir del 
Espíritu de Cristo. Del Espíritu de Cristo solamente vive el 
cuerpo de Cristo»*', A este efecto, no se cansa de inculcar la 
unidad y la caridad que la causa: «La unidad nos junta para 
que podamos ser sus miembros; y la unidad es realizada por 
la caridad [...] amemos la unidad y temamos la separación 


73 San CIPRIANO, Epistolae, 73,21,2. 

1 De bapt. c. donat. TV 17,24. 

77 Cf P. Lanca, en Obras completas de San Agustín, XXXUI: Escritos 
antidonatistas (2. (BAC, Madrid 1990) 577. 

18 $. caes. eccl. 6. Sobre el significado y uso del «Amén» y «aleluya» en San 
Agustín y en los donatistas, cf. P. Lanca, ibíd., 679-681. 

2? S. 268,2. 

$ S. 167,4. 

8t In lo. ev. 26,13. 
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[...] Nada debe ser tan temible al cristiano como el separar- 
se del cuerpo de Cristo, porque, si se separa del cuerpo de 
Cristo, ya no es miembro suyo; y si no es miembro suyo, no 
vive de su Espíritu» ?”, 

Desgraciadamente ésta era la situación que lamentaba el 
celoso obispo de Hipona con respecto a sus paisanos dona- 
tistas, quienes habían rasgado la unidad de la «Católica»: 
«No poseen la caridad de Dios cuantos no aman la unidad 
de la Iglesia»*”. La herejía es la voz disonante en el coro de 
Cristo*, Como arriba nos dijo Agustín: «Los herejes violan 
la unidad de la fe; los cismáticos atentan contra la caridad. 
Ni los herejes pertenecen a la Iglesia católica, que ama a 
Dios; ni los cismáticos a la Iglesia que ama al prójimo»* [...] 
«Centrad, pues, hermanos, la atención en nuestro cuerpo y 
doleos de los que se desgajan de la Iglesia», imploraba Agus- 
tín a sus fieles mientras razonaba: «Si un miembro se separa 
del cuerpo, ¿le sigue, acaso, el alma? [...] Fuera del cuerpo 
tiene solamente la forma, pero no la vida. Lo mismo sucede 
al hombre separado de la Iglesia: buscas en él el sacramento, 
y lo encuentras; buscas el bautismo, y lo encuentras; buscas 
el símbolo (el credo) y lo encuentras. Es lo exterior; pero, si 
el espíritu no te vigoriza interiormente, en vano te glorías 
exteriormente del rito»*, 

Hace referencia Agustín en este texto a una de sus doc- 
trinas con la que contribuyó poderosamente al progreso de 
la teología sacramental. Me refiero a la distinción que hizo 
entre sacramento «válido» y sacramento «informe» o infruc- 
tuoso, y su doctrina sobre el «carácter sacramental». Trata- 
remos estos temas al hablar de los sacramentos. 

Basándose, por el momento, en la diferencia entre el 
sacramento válido y el sacramento provechoso, distingue aquí 
Agustín, en frase de Pío de Luis, entre el elemento exterior 
y el interior; entre lo que se ve, el rito, que es obra del 
ministro del sacramento, y la eficacia interior del mismo, la 
vida que confiere, la gracia, la caridad, que es obra del Es- 
píritu Santo”. Esta doctrina la expresa Agustín con variedad 


82 Tbíd., 27,6. 

Y De bapt. c. donat. VI 16,21, Ep. 185,11,50. 

8% En. in ps. 149,7. > ex 
$ De fide et symb. 10,21. : 
8 $ 268,2, 

$7 P, DE Luis, en Obras completas de San Agustín, o.c. XXIV, 799. 
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de fórmulas, tales como: forma y virtus (fuerza); species-vir- 
tus; sacramentum-virtus sacramenti*. No basta pertenecer 
sólo exteriormente a la comunión de los sacramentos (com- 
munto sacramentorum)*, hay que tomar parte, poseyendo la 
gracia interior, en la sociedad de los santos (societas sancto- 
rum), poseer su gracia interior ”. 

El citado Pío de Luis ilustra esta distinción a dos niveles. 
Uno general, para demostrar que «de nada sirven los sacra- 
mentos si no se los recibe adecuadamente o no se vive como 
se debe», y otro en que Agustín aplica esta doctrina a los 
herejes donatistas. «Mientras éstos defendían que el bautis- 
mo administrado fuera de su Iglesia era inválido, y que, por 
tanto, en caso de retorno a ella debía reiterarse, Agustín 
admite la validez y, en consecuencia, la no iterabilidad, de 
todo bautismo, incluso el administrado por los herejes. Pero 
distingue entre la forma y la virtus; los herejes tienen la pri- 
mera, mas no la segunda; es decir, tienen el “sacramento”, 
pero no su fruto salvador»”. 

También Pedro Langa interpreta correctamente y pre- 
senta de modo compacto el pensamiento de Agustín sobre 
la materia que nos ocupa. Los sacramentos son válidos allí 
donde exista la fe y se guarde la forma instituida por Cristo, 
pero aunque válidos, sólo se reciben con utilidad y provecho 
(utiliter, ad salutem-salubriter, ad salutem) en la unidad (uni- 
tas) de la Iglesia, a la que está vinculado el Espíritu Santo”. 
Distíngue, pues, entre sacramentos válidos y sacramentos 
provechosos, y demuestra que el bautismo y el orden son 
válidos incluso fuera de la Iglesia, aunque sólo aprovechen 
en la Iglesia, «pues una cosa es no tenerlos, y otra muy dis- 
tinta tenerlos sin provecho»”, La razón de lo primero es 
porque «el bautismo posee santidad y verdad propia», en 
virtud de Cristo que lo ha instituido ”, y es su ministro prin- 
cipal” y quien imprime su carácter”; la de lo segundo, por- 


$8 la lo. ev. 61,2; De agone cbr. 30,32; Ep. 185,11,50. 

9 S 214,11. 

% $. 149,4; Ep. 95,8. 

2 P. pr Luis, en Obras completas de San Agustín, o.c. XXIV, 799. 

2 C£ De bapt. c. donat. 11,2; V 1,1; C. Cresc. domat. 129,34; Ep. 61,1. 
% De bapt. c. donat. IV 17,24. 
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2 In lo. ev. 6,7. 
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que no puede poseer la gracia del bautismo quien no tiene la 
caridad, y carece de ésta quien desgarra la unidad”. 


12. San Agustín y San Cipriano 


Si bien, como hemos dicho, San Agustín adoptó el axio- 
ma de San Cipriano de que extra Ecclesiam nulla est salus, 
la manera como los dos obispos enfocan la cuestión es muy 
diferente. San Agustín habla siempre con mucha caridad de 
San Cipriano. Aunque lamenta el hecho de que, muchos años 
antes del origen del cisma-herejía donatista, este ilustre obis- 
po cartaginés (y mártir) había exigido la fe en el ministro 
para la validez del bautismo y por tanto abogaba por la ite- 
ración del sacramento, contra la doctrina tradicional de la 
Iglesia, por otra parte, San Cipriano había sido siempre un 
gran defensor de la unidad de la Iglesia (salva caritate atque 
unttate), mientras que los futuros donatistas romperían la 
unidad de la misma con su cisma. El axioma que comenta- 
mos ocurre precisamente en un pasaje en el que Agustín 
expone y refuta en parte la doctrina de San Cipriano: «¿Aca- 
so puede la virtud del bautismo —se pregunta Cipriano— 
ser más grande o mejor que la confesión, que el martirio, que 
el hecho de confesar a Cristo delante de los hombres y 
ser bautizado con su propia sangre? Y, sin embargo, ni este 
bautismo aprovecha al hereje, aunque haya perdido la vida 
fuera de la Iglesia confesando a Cristo» ”, 

Prosigue San Agustín: «Y es una gran verdad: al morir 
fuera de la Iglesia manifiesta bien claramente que no tiene la 
caridad de que habla el apóstol: “Ya puedo dejarme quemar 
vivo, que si no tengo amor, de nada me sirve” (1 Cor 13,3). 
Si es precisamente por falta de caridad por lo que no les 
aprovecha el martirio, tampoco les aprovecha a los que dice 
Pablo y comenta Cipriano que viven dentro sin caridad, con 
envidia o maledicencia; y no obstante, pueden recibir y dar 
el verdadero bautismo»”. 

«Fuera de la Iglesia no hay salvación» —afirma—'”. 
«¿Quién lo niega? Por ello, aunque se beneficien de las 


De bapt. c. donat. IM 16,21. 

% De bapt. c. donat. 1V 17,24; cf. San CIPRIANO, Epistolae, 73,21,1. 
SAN CIPRIANO, De lapsis, 6; Ep. 11,1. 

10% C£. San CIPRIANO, Epistolae, 73,21,2. 
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realidades de la Iglesia, si se sitúan “extra Ecclesiam”, de 
nada sirve para la salvación. Pero una cosa es no tenerlas, y 
otra muy distinta tenerlas sin provecho. El que no las tiene, 
debe ser bautizado para tenerlas; quien no las tiene útilmen- 
te, debe corregirse para que las tenga con provecho»'”. 

San Cipriano, al no distinguir entre el carácter impreso 
por el bautismo y la gracia propia de este sacramento, argúía 
en favor de la iteración del mismo, apoyándose en:el hecho 
de que ni siquiera el bautismo de sangre, o el martirio fuera 
de la Iglesia conduce a la salvación. San Agustín está de 
acuerdo con una parte de esta doctrina, pero niega la otra. 
No vale el martirio fuera de la Iglesia, porque ni siquiera se 
trata de verdadero martirio, al no estar animado por la cari- 
dad. Mas el bautismo de agua, aunque sea administrado por 
los herejes, es verdadero bautismo, por tanto, no es iterable, 
si bien no se recibe con provecho, porque por falta de cari- 
dad y unidad, no confiere la gracia. Conviene observar que 
San Agustín tiene también muy especialmente en su pensa- 
miento los así llamados «martirios» de los fanáticos circunce- 
liones y de aquellos donatistas de su tiempo, que cometían 
suicidio voluntario, pretendiendo convertirse en mártires '?, 
En muchos lugares refuta Agustín este concepto de martirio, 
insistiendo en que el verdadero mártir debe ser sacrificado 
por otros, y sucumbir a mano del verdugo propter justitiam, 
porque en su dimensión dogmática martyres non facit poena, 
sed causa*?, 

¿Qué Iglesia tiene presente Agustín cuando con San 
Cipriano afirma que no hay salvación fuera de ella? Si bien 
la idea asociada con la salvación a su modo de pensar sea la 
de pertenecer a la Iglesia en cuanto que es considerada como 
cuerpo místico de Cristo, puesto que repetidamente enseña 
también la identidad de la misma con la llamada Iglesia vi- 
sible, jerárquica y social '*, esta Iglesia predica como necesa- 
ria para la salvación '”. Como el bautismo es necesario para 
la salvación, así también lo es la Iglesia en cuanto es consi- 


101 De bapt. c. donat. IV 17,24. 

102 Cf. P. Lana, en Obras completas de San Agustín, 0.c. XXXIV, 865- 
867; F. VAN DER MEER, San Agustín pastor de almas, o.c., 129. 

10 C. Gaud. 127,30; C. ep. Parm. UI 6; C. Cresc. donat. YI 49; En. ¿n ps. 
34, s.2; 11,13; Ep. 185,2,9. 
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105 Cf S. J. GrapowsKI, La Iglesia..., 0.c., 172. 
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derada como Iglesia sacramental y de ritos porque, en la 
teología de Agustín, los sacramentos y la gracia que confie- 
ren pertenecen a la Iglesia de Jesucristo que es una y única, 
aunque por motivos pedagógicos, y dada la complejidad del 
misterio que es la Iglesia, hablemos de dos aspectos, tiempos 
o dimensiones de una misma Iglesia. 


13. Atenuación de doctrina 


¿Admite excepción la doctrina de San Agustín sobre la 
necesidad de pertenencia a la Iglesia Católica para participar 
de la gracia del Espíritu Santo y obtener la salvación? Si bien 
lo expuesto parecería exigir respuesta negativa, tal conclu- 
sión no correspondería a la totalidad de sus enseñanzas. Bien 
lee Portalié a nuestro santo cuando escribe que la acción 
inmediata de Dios en las almas no es obstaculizada o impe- 
dida por la misión ordinariamente necesaria de la Iglesia en 
el plan divino de salvación **, 

Dios puede causar las maravillas de su gracia sin me- 
diación humana en aquellas almas que todavía desconocen la 
Iglesia, como lo hizo en el caso del centurión Cornelio, quien 


recibió el Espíritu Santo antes de ser bautizado (Hch 10,44) *”. ; 


Obra Dios así, escribe Agustín, para demostrar más clara: y 
mente que es él y no el ministro el que santifica: «Para que: 
nada se atribuya a la soberbia humana, sino todo a la gracia de; 
Dios»**, La conclusión es que Dios santifica en ocasiones sin 
intervención de la Iglesia y de los sacramentos. 4 

Mas Agustín supone siempre buena voluntad en el hom: 
bre, ya que niega tajantemente la eficacia santificadora de | 
estos medios extraordinarios de salvación allí donde hay: 
desprecio del sacramento. «Por tanto, hay que concluir que 
algunos tuvieron y les aprovechó la santificación invisible sin : 
los ritos visibles [...] Sin embargo, no hay que despreciar el 
rito visible. Porque el que lo desprecie no podrá ser santifi- 
cado invisiblemente» *”, 

Así interpreta a Agustín Gregorio Armas, cuando escri- 
be: «Al repetir San Agustín bajo mil formas que fuera de la 


10% E. PorTALIE, A guide to the thougbt..., 0.c., 233. 
1 C. ep. Parm. 11 15,34. 
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Iglesia Católica en nada aprovechan las obras para la salva- 
ción, se refiere a los cismáticos y herejes de mala fe»*"”. Es 
el mismo Agustín quien distingue entre los herejes que con 
animosidad defienden sus errores, y los que, aun nacidos 
en la herejía, buscan con buena voluntad la verdad: «Pero no 
han de ser tenidos por herejes los que no defienden con terca 
animosidad su sentencia, aunque ella sea perversa y falsa [...], 
sino que fueron seducidos e inducidos a error, porque 
la recibieron de sus padres, y con tal de que busquen por 
otra parte con prudente diligencia la verdad y estén dispues- 
tos a corregirse cuando la encuentren»''*. Parece, pues, que 
Agustín no excluye de la posibilidad de salvación a quienes 
de buena fe son herejes materiales, y que inculpablemente se 
hallan fuera de la Iglesia visible. Éstos, aunque no sean 
«miembros» de la Iglesia, si tienen al menos voto implíci- 
to de entrar en ella, junto con una verdadera conversión de 
corazón, pueden en verdad estar «dentro» de la Iglesia que 
es el cuerpo místico y salvarse. Es de notar que San Agustín 
nunca hace la distinción entre «alma» y «cuerpo» de la Igle- 
sia. Siempre habla del «cuerpo de Cristo» que es la Iglesia, 
y este cuerpo de Cristo connota la naturaleza espiritual de la 
Iglesia, sin coincidir con el «cuerpo de la Iglesia», con el cual 
los manuales de teología después de San Roberto Bellarmi- 


no'*” expresan el elemento externo de la Iglesia '”. 


110 G. Armas, La moral de San Agustín (Stvdivm, Madrid 1954) 427. 

1 Ep, 43,1. 

112 R, BELLARMINO, De controverstis christianae fidei, 1,2, c.2; Opera omnia 
Bellarmini, Y (J. Giuliano ed., Nápoles 1856) 75. 

113 Cf. S, J. GrapowsK1, La Iglesía..., o.c., 2585. En el Encbiridion..., 0.c., 
cerramos el tratado sobre la Iglesia con un capítulo sobre la Iglesia y el Estado 
en el que documentamos la evolución del pensamiento de San Agustín con 
respecto a las leyes imperiales en el caso tan especial de los donatistas y la furia 
de los circunceliones. Puede verse en las páginas 393-398. 


CaríTULO XVI 
ANTROPOLOGÍA SOBRENATURAL 


1. Doctor de la gracia 


Si bien toda la obra teológica de San Agustín es univer- 
salmente reconocida y aclamada', su contribución como 
campeón de la gracia le ha merecido una hornacina especial 
en el templo de la sabiduría cristiana y le ha hecho acreedor 
al título de «doctor de la gracia». 

Gloria de Agustín fue el exponer la parte que correspon- 
de a Dios y al hombre en el negocio de la salvación y el 
armonizar las relaciones entre la gracia y la libertad humana. 
Fue Agustín el primero en sintetizar las grandes teorías de la 
caída, de la gracia y de la libertad. Defendió la gracia contra 
los pelagianos; defendió el libre albedrío contra los mani- 
queos. El siempre denunció en este punto los escollos que 
deben evitarse: de excesiva confianza en las fuerzas de la 
naturaleza y de una desconfianza fatalista y pasiva, que anula 
todo esfuerzo personal porque niega el libre albedrío. 

Siendo verdad, como escribe Vittorino Grossi, que «la 
polémica pelagiana fue esencialmente una controversia sobre 
el modo de comprender la antropología cristiana»?”, limita- 
mos este primer capítulo a determinar las posiciones respec- 
tivas de Pelagio y de Agustín, porque es de notar que la 
controversia no versaba tanto sobre la necesidad o no nece- 
sidad de la gracia para obrar el bien y evitar el mal cuanto 
sobre la naturaleza de la gracia que era necesaria. 


! Véase nuestro Encbiridion tbeologicum Sancti Augustini, En la introduc- 
ción, además de ofrecer una semblanza de la amplitud y profundidad de los 
temas teológicos que Agustín elucidó, presentamos también testimonios alta- 
mente laudatorios dados por algunos de los más recientes romanos pontífices: 
León XII, Pío XI, Pío XII. Nos complace especialmente mencionar la carta 
apostólica Augustinum Hipponensem, del papa Juan Pablo II, publicada con 
motivo del XVI centenario de la Conversión de San Agustín, el 28-8-1986. 

2 V. Gross1, «La controversia pelagiana. Adversarios y discípulos de San 
Agustín», en A. DI BERARDINO, O.c., 334, 
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2. La gracia pelagiana 


¿Cuál era la posición de Pelagio? Escuchemos a Agustín: 
«La herejía de los pelagianos es la más reciente de todas, 
nacida en nuestro tiempo del monje Pelagio. Celestio lo si- 
guió como a un maestro, de tal modo que sus discípulos se 
llaman también Celestianos. Son tan enemigos de la gracia 
de Dios [...], que llegan a creer que sin la gracia el hombre 
puede cumplir todos los mandamientos divinos»?. Análogos 
datos comunicaba Agustín en el año 416 en carta a Hilario. 
Le escribe sobre Pelagio y «sobre la nueva herejía enemiga 
de la gracia de Cristo [...] Es la herejía de los hombres que 
tanto poder quieren atribuir a la debilidad humana que a la 
gracia de Dios le reservan únicamente el habernos creado 
libres, y el habernos dado los mandamientos que nosotros 
cumplimos, porque para guardar y cumplir estos mandamien- 
tos no necesitamos de ninguna ayuda divina»*, 

Hemos dicho que el objetivo de este capítulo es el deter- 
minar la naturaleza de la gracia necesaria para la obra de 
salvación. En efecto, nada demuestra tan elocuentemente la 
necesidad absoluta de precisión de conceptos y claridad de 
términos por las partes que intervienen en una controversia, 
como lo ocurrido en la historia del pelagianismo, desde la 
absolución de herejía impartida a Pelagio por el Sínodo de 
Dióspolis en Palestina en el año 415, hasta la condenación 
definitiva del pelagianismo en la Epistola tractoria del papa 
Zósimo el año 418. 

Muy otro era el concepto de gracia en la mente de Pe- 
lagio del que prevalecía en la conciencia ortodoxa de los 
14 obispos que integraron el Sínodo de Dióspolis. Escribe 
Capánaga: «Para la propaganda de sus ideas, el pelagianismo 
supo embozarse con una táctica solapada y serpentina»?. Así 
ocurrió en el Sínodo de Dióspolis. Es el mismo Agustín quien 
en la ya citada carta 177 al papa Inocencio (año 416), infor- 
ma al sumo pontífice de lo ocurrido: «Si aquellos obispos 
hubieran entendido que Pelagio llamaba gracia a esa que 
tenemos en común con los impíos, pues somos hombres con 
ellos, y que negaba la gracia por la que somos cristianos e 
hijos de Dios, ¿quién de los sacerdotes católicos le hubiera 


? De haer. 88. EA 
* Ep. 178,1. l 
? Y, Capánaca, en Obras completas de San Agustín, o.c. VI, 33. st, 
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escuchado o lo hubiera aguantado ante su vista? Por lo cual, 
no hemos de culpar a los jueces. Según la costumbre eclesiás- 
tica oyeron el nombre de gracia, sin advertir lo que estos 
hombres suelen difundir en los libros de su doctrina y en los 
oídos de sus amigos». 

Mérito de Agustín fue el haber comprendido desde los 
albores de la controversia lo que Pelagio entendía por gracia. 
Así lo expresa en la carta 179 a Juan obispo de Jerusalén: 
«Pelagio llama gracia tan sólo a la naturaleza con que fuimos 
creados libres» ”. Hace referencia Agustín en esta carta a un 
libro de Pelagio titulado De natura, que llegó a sus manos a 
través de dos jóvenes, honestissime nati, llamados Timasio y 
Santiago. «Me entregaron un libro, afirmando que era de 
Pelagio, y me rogaron que fuera yo quien respondiese al li- 
bro. Cuando comprendí que debía hacerlo, para arrancar de 
ese modo más perfectamente de sus corazones el nefasto 
error, lo leí y contesté»?. Lo hizo con su libro De natura et 
gratía, dedicado a estos dos jóvenes. Fue uno de los primeros 
que Agustín publicó contra Pelagio: «He escrito también un 
voluminoso libro contra la herejía de Pelagio, a instancias de 
algunos hermanos a quienes él había inoculado su pernicio- 
sísima doctrina contra la gracia de Cristo»?. 

Más adelante veremos cómo Agustín refuta el concepto 
de la gracia pelagiana. Veamos de momento cómo la percibía 
nuestro teólogo. No entiende Pelagio por gracia aquella que 
según las Escrituras «nos justifica, es decir, nos hace justos»; 
ni la gracia que «por la misericordia de Dios nos ayuda en 
todas las obras buenas que hacemos», ni la gracia «que las 
oraciones de los santos manifiestan con tanta claridad cuan- 
do piden a Dios las cosas que exige Dios». Por el contrario, 
«afirma Pelagio, y lo defiende con ahínco, que la naturaleza 
humana se basta por sola su libertad para obrar la justicia y 
cumplir todos los mandamientos» ””, 

Todavía puntualiza más Agustín el concepto de la gracia 
pelagiana, cuando escribe en De gratia et libero arbitrio: 
«¿Acaso la naturaleza será la gracia? Porque los pelagianos 


S Ep. 1772. 

7 Ep. 1793. 

$ Tbíd., 2; cf. Ep. 177,6. 

? Ep. 169,4; cf. V. CapÁNAGA, en ibíd., Obras completas de San Agustín, 
o.c. VI, 813-933. 

10 Ep. 179,3. 
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hasta esto se han atrevido a afirmar: que la gracia es la na- 
turaleza, en la cual hemos sido creados, por cuya virtud 
somos racionales y entendemos y estamos hechos a imagen 
de Dios y dominamos los peces del mar y las aves del cielo 
y los animales que vagan por la tierra»*'. 

Para que nadie diga que Agustín no comprende, o con 
perversa intención altera la doctrina de Pelagio, cita las pa- 
labras de este heresiarca: «Nosotros, dice Pelagio, distingui- 
mos estas tres cosas y las dividimos clasificadas como en un 
orden determinado. En el primer lugar ponemos el poder 
(posse); en el segundo, el querer (velle); en el tercero, el ser 
(esse). Colocamos el poder en la naturaleza; el querer, en 
el albedrío; y el ser, en la ejecución. El primero, es decir, el 
poder, pertenece a Dios, que lo concedió a la criatura; pero 
los dos restantes, esto es, el querer y el ser, se han de atribuir 
al hombre, porque proceden de la fuente del albedrío» ”. 

Distingue, pues, Pelagio tres cosas: a) posse; b) velle; 
c) esse; posibilidad, voluntad, y acción o efecto. El poder es 
identificado con la naturaleza misma del hombre y pertene- 
ce a Dios que la creó; mas el querer y el ser, la voluntad 
y la acción, «dependen de nosotros mismos». Hay que tener 
presente, aconseja Agustín, esta sutil distinción de Pela- 
gio, para comprender que cuando «confiesa la ayuda de la 
gracia para evitar el mal y obrar el bien», se refiere solamente 
a la primera de las tres, esto es, a la «posibilidad» que «nos 
es concedida por Dios Creador de la naturaleza y que no está 
en nuestro poder», mientras que las otras dos, la voluntad y 
la acción, «son exclusivamente nuestras», «se bastan a sí mis- 
mas» y no necesitan ningún auxilio de Dios ””. 

De esta doctrina de Pelagio se deduce la emancipación 
de Dios por parte del hombre, como sería expresada por dos 
bien conocidos seguidores de Pelagio. En opinión de Celes- 
tio: «No existe el libre albedrío si necesita del auxilio de 
Dios»**. Para Juliano, si algo precede a la voluntad libre del 
hombre, la destruye: «sí praevenitur, interit»””. 

«Increpado Pelagio por los hermanos, porque no atri- 
buía nada a la ayuda de la gracia de Dios para cumplir los 


1 De gr. et lib. arb. 13,25. 

2 De gr. Christi 4,5. 

B Tbíd., 3,4; 5,6. 

1 De gest. Pel. 18,42; cf. Ep. 186,9,32. 
BC. lalo. imp. V 41. 
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mandamientos» **, hizo una ligera concesión, admitiendo gra- 
cias externas tales como la ley, la doctrina y los ejemplos de 
Cristo '”, pero sin ceder un ápice de su posición central. En 
primer lugar, tales gracias no serían gratuitas, sino concedi- 
das «según los méritos» de los beneficiados '*, pero sobre 
todo, no tendrían por objeto el «posibilitar» la observancia 
de los mandamientos, sino únicamente el «hacer más fácil» 
su cumplimiento. Pelagio se mantendría firme en su creencia 
de que «aun en lo más difícil los hombres podrían cumplir 
los mandamientos divinos sin la gracia de Dios»?””, Aun ad- 
mitiendo la gracia de iluminación del entendimiento por la 
que el hombre aprende lo que manda la ley, Pelagio niega en 
absoluto la necesidad de una gracia interna para la voluntad, 
ya que rechaza precisamente «la gracia de la inspiración de 
la caridad», por la cual lucharía San Agustín y que es indis- 
pensable «para vivir piadosamente»””, Esta es la gracia que 
Pelagio debe confesar si quiere ser verdadero cristiano”, 
Afirman también los pelagianos que el hombre puede 
vivir completamente exento de pecado y que de hecho mu- 
chos así lo han hecho”. Terminamos ese apartado con una 
lista parcial de entre los muchos errores de Pelagio mencio- 
nados por Agustín: «Que Adán fue creado mortal y que, ora 
pecase, ora no pecase, estaba sujeto a la muerte. Que el 
pecado de Adán tan sólo a él le perjudicó y no al género 
humano. Que la ley conduce al cielo lo mismo que el evan- 
gelio. Que antes de la venida de Cristo hubo hombres que 
vivieron sín pecado. Que los niños recién nacidos se hallan 
en el mismo estado que tuvo Adán antes de pecar. Que ni 
por la muerte o pecado de Adán perece todo el género hu- 


. Y De baer. 88. 

1" De gr. Christi 3,3; 6-7; 2. 

18 Tbíd., 31,33-34, 

% De baer. 88. 

2 Tbíd., 3. 

21 Cf. Andrés Centeno, traductor de la obra De gratía Christi et de peccato 
originali, quien resume acertadamente el estado de la controversia entre Pela- 
gio y Agustín sobre dos conceptos opuestos de la gracia. No basta el libre 
albedrío, o la ley o la revelación de la Sabiduría que ilumina el entendimiento. 
Nunca habla Pelagio de la verdadera gracia cristiana, de la «comunicación de 
la ardentísima y luminosísima caridad». Ésta es la gracia que debe confesar 
Pelagio si quiere ser verdadero cristiano; cf. A. CENTENO, en Obras completas 
de San Agustín, o.c. VÍ, 311. 

22 De pecc. mer. TI 1,1. 
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mano, ni por la resurrección de Cristo resucitan todos los 
hombres»”. 


3. Error inicial de San Agustín 


¿Y cuál era la posición de San Agustín? ¿Hubo desarro- 
llo doctrinal en su pensamiento? En efecto; siguiendo al guía 
Agustín, los autores distinguen dos períodos. Confiesa Agus- 
tín que hubo un tiempo (394), cuando escribía la Exposición 
de algunos pasajes de la Epístola a los Romanos, en que pen- 
saba de modo semejante a los semipelagianos”, creyendo 
que por «iniciativa propia puede el hombre abrazar la fe»?. 
El santo reconoce modestamente su error, que lo retractaría 
para el año 397, al escribir el libro Sobre diversas cuestiones 
dirigido a Simpliciano en los comienzos de su episcopado. 
Esta retractación la confirmaría más tarde en las Retractatio- 
nes”, y reproduciría en las obras De praedestinatione sancto- 
rum”", y De dono perseverantiae?. 

El error de Agustín, «siendo todavía presbítero»”, de que 
el comienzo de la fe (initium fidel) procede del hombre, dio 
origen a diversas fórmulas que más tarde corregiría. He aquí 
algunas: 4) que la elección de la gracia a la fe no es gratuita, 
sino debida a los méritos personales?% b) que en la masa de 
la humanidad caída y pecadora Dios vio algunos méritos en 
unos que los hizo dignos de la justificación, ocurriendo lo 
contrario en otros?'*; c) que la fe mereció la gracia que justi- 
fica?; d) que la gracia de la vocación a la fe consistiría tan 
sólo en la predicación del evangelio (praeconium veritatis)?. 

Tiene Agustín en este primer período un concepto opti- 
mista de la naturaleza del hombre. Por su iniciativa propia, 
comenta Capánaga, «puede el hombre abrazar la fe, ponien- 


2 De gest. Pel. 11 33. 

2 Cf. E. López, en Obras completas de San Agustín, o.c. VI, 470. 
25 Cf V. CapÁNAGA, en ibíd., 24. 
26 Retr, 1 23,1-4. 

2 De praed. sanct. 3,7. 

2 De dono persev. 20,52. 

9 Retr. 1 23,4. 

% Tbíd. 

31 De div. quaest. 83, 68,4. 

2 Retr. 123,4, 

2 De praed. sanct. 3,7. 
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do los fundamentos de la nueva vida»”*. Escribía Agustín 
revelando su pensamiento en esta época: «De nosotros es el 
querer y el creer, y de él es el dar a los que quieren y creen 
la facultad de obrar bien mediante el Espíritu Santo»?. Pro- 
fesaba, pues, Agustín en esta época el error de los semipela- 
gianos, contra el cual combatiría más tarde. 


4. Progresa escribiendo 


Persuadido por una más atenta lectura de las cartas de 
San Pablo, especialmente por el testimonio del apóstol en 
1 Cor 4,7, que ya había sido correctamente interpretado por 
San Cipriano”, Agustín se convenció de su error, como lo 
confiesa con estas palabras: 


«No pensaba así aquel humilde y piadoso doctor —me refie- 
ro al muy bienaventurado San Cipriano—, cuando decía: “En 
ninguna cosa debemos gloriarnos, porque nada es nuestro”. 
Para demostrar esto alegó el testimonio del Apóstol, que dice: 
“ ¿Qué tienes tú que no lo hayas recibido? Y si lo has recibido, 
¿por qué te glorías como si no lo hubieras recibido?” (1 Cor 
4,7). Por cuyo testimonio singularmente yo mismo me persuadí 
del error en que me encontraba, semejante al de ellos (semi- 
pelagianos), juzgando que la fe, por la cual creemos en Dios, 
no era un don divino, sino que procedía de nosotros, como una 
conquista nuestra mediante la cual alcanzábamos los demás 
dones divinos por los que vivimos sobria, recta y piadosamente 
en este mundo. No consideraba que la fe fuera prevenida por 
la gracia, de suerte que por ésta nos fuese otorgado todo lo que 
convenientemente pedimos, sino en cuanto que no podríamos 
creer sin la predicación previa de la verdad; mas en cuanto al 
asentimiento o creencia en ella, una vez anunciado el evangelio, 
juzgaba yo que era obra nuestra y mérito que procedía de 
nosotros. Este error mío está bastante manifiesto en algunos 
opúsculos que escribí antes de mi episcopado»”. 


24 V, CapÁNaGA, en Obras completas de San Agustín, o.c. VI, 23. 

3 Exp. q. prop. ad Rom. 61; cf. Retr. 1 23,2. 

36 San CIPRIANO, Ad Quirinum, MI 4. 

% De praed. sanct. 3,7. Estos «opúsculos» (nonnulla opuscula mea) se 
refieren a su Exposición de algunos pasajes de la Epístola a los Romanos, escri- 
tos «antes de su episcopado». Las circunstancias que motivaron esta publica- 
ción y las razones de su errónea interpretación de la Escritura, las había ya 
narrado extensamente en sus Refractationes, cf. Retr. 1 23,1-4. T. Calvo Ma- 
drid, traductor de las Retractationes, añade algún detalle: Se trata del primer 
ensayo de Agustín presbítero sobre la interpretación literal de la Carta a los 
Romanos. Y nace «con ocasión de una visita a Cartago, donde los hermanos 
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Cuando los semipelagianos alegan la doctrina que él 
había defendido por el año 394, «siendo todavía presbíte- 
ro»?”*, les recomienda la lectura del libro Sobre diversas cues- 
tiones a Simpliciano, escrito «poco después de haber sido yo 
hecho obispo y antes de aparecer la herejía pelagiana»”, y 
les recomienda que progresen juntamente con él en el cami- 
no de la verdad. Leamos a Agustín: 


«Ya veis% lo que en aquel tiempo pensaba acerca de la fe y 
de las buenas obras, aunque mi esfuerzo se dirigía a recomen- 
dar la gracia de Dios. La misma doctrina veo que profesan 
ahora esos hermanos nuestros*!, quienes habiéndose interesa- 
do por la lectura de mis libros, no se han interesado tanto en 
sacar de ellos conmigo el fruto conveniente*. Porque si lo 
hubieran procurado, hubieran hallado resuelta esta cuestión 
conforme a la verdad de las divinas Escrituras, en el primero de 
los dos libros que, en el comienzo de mi episcopado, dediqué 
a la feliz memoria de Simpliciano, obispo de Milán y sucesor de 
San Ambrosio [...] Para resolver esta cuestión se ha trabajado, 
en efecto, por el triunfo del libre albedrío de la voluntad hu- 
mana; pero es indudable que venció la gracia de Dios [...] Ved 
aquí por qué dije más arriba que principalmente por este tes- 
timonio del Apóstol (1 Cor 4,7) me había convencido yo mis- 
mo acerca de esta materia, sobre la cual pensaba de manera tan 
distinta, inspirándome el Señor la solución cuando, como he 
dicho, escribía al obispo Simpliciano» * 


del monasterio le preguntaban algunas cuestiones que él respondía, y, tomán- 
dole apuntes, los reunieron y con su aprobación los publicaron el año 394»; 
cf. T. CaLvo MADRID, en Obras completas de San Agustín, 0.c. XL, 729. 

8 Retr. 1 23,1. 

%% De dono persev. 21,55. 

1 Se refiere a sus entusiastas discípulos Próspero e Hilario, acérrimos 
defensores de su doctrina contra los semipelagianos de Marsella, a cuyas ins- 
tancias había escrito la obra De praedestinatione sanctorum, cf. E. LÓPEZ, en 
Obras completas de San Agustín, o.c. VI, 463-469, 

*1 Los monjes de Marsella, llamados semipelagianos. 

* Desea, ante todo, el humilde Agustín que resplandezca la verdad. Por 
eso, exhorta a los semipelagianos a que, juntamente con él, detesten el error, 
mientras reconoce que «progresó escribiendo». «Confieso que me esfuerzo por 
pertenecer al número de aquellos que escriben progresando y progresan es- 
cribiendo (proficiendo scribunt, et scribendo proficiunt). Si he escrito con me- 
nos conocimiento o cautela deslices que no sólo pueden ver y reprender otros, 
sino también yo mismo, pues progreso, no hay que maravillarse ni lamentarlo. 
Basta con perdonarlo y congratularse, no porque era un error, sino porque se 
ha subsanado. Con demasiada severidad se ama a sí mismo quien quiere que 
los otros yerren para que su error no se descubra. Cuánto mejor y más útil es 
que, donde él erró, no yerren los otros, y que le saquen del error con un aviso» 
(Ep. 143,2). 

% De praed. sanct. 4,8. A 
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En De dono perseverantiae añade al respecto estas pala- 
bras: «Cuando también conocí y afirmé y demostré que el 
inttium fideí es don gratuito de Dios»** 


5. Núcleo de la controversia Agustín-Pelagio 


Hemos dicho que la controversia sobre la gracia entre 
San Agustín y Pelagio tenía por objeto el determinar la na- 
turaleza de la gracia que el hombre necesita para obrar el 
bien y evitar el mal. 

Pelagio y el teólogo de Hipona partían de dos posiciones 
teológicas totalmente contrarias. Pelagio negaba la elevación 
del hombre al estado sobrenatural y la transmisión del peca- 
do original. Consiguientemente, la gracia para él no era otra 
cosa que la naturaleza humana dotada de libre albedrío por 
el Dios creador. Muy otra era la posición teológica de Agus- 
tín al defender el estado sobrenatural en que fueron creados 
nuestros primeros padres, así como también las tesis sobre 
la caída de Adán, y la transmisión y desastrosos efectos del 
pecado original. Consecuencia lógica de esta teología será 
la determinación por parte de Agustín del género de gracia 
necesaria para posibilitar la restauración y salvación de la 
humanidad gravemente herida. En qué consista, específica- 
mente, esta gracia nos lo revelará Agustín en su refutación de 
la gracia pelagiana, como ahora veremos. 

La fuente primaria de información sobre la naturaleza 
de la gracia por la que luchaba Agustín, la hallamos en la 
carta 177 dirigida al papa Inocencio y suscrita por Agustín y 
otros cuatro obispos africanos”, Hacen patente al Sumo Pon- 
tífice cuánto dista la gracia pelagiana de la gracia de Cristo 
salvador que Pelagio debiera admitir. Ponen estas palabras 
en boca de Pelagio: Es como si dijera a nuestro creador: «Tú 
nos haces hombres, pero nosotros nos hacemos justos» *, 
Tan robusta y libre juzgan la naturaleza, que no buscan al 
libertador; tan sana y vigorosa, que sobra el Salvador” 

La gracia por la que aboga San Agustín no es la gracia 
por la que fuimos creados, «sino la gracia por la que somos 


4 De dono persev. 20,52. 

% Aurelio, Alipio, Evodio y Posidio. 
Ep, 177,1. 

1 Tbíd., 2. 
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justificados de nuestra iniquidad, y salvados de nuestra debi- 
lidad»*, Informan los cinco obispos al papa que Pelagio 
«llamaba gracia a ésa que tenemos en común con los impíos» 
(pues todos somos hombres). En cambio niega «la gracia por 
la que somos cristianos e hijos de Dios»*. Debe confesar 
Pelagio la gracia «por la que los hombres son ayudados para 
no pecar y para vivir rectamente, que es la gracia propuesta 
por la verdad eclesiástica y apostólica»”, 

Se sirve Agustín de un análisis de las fuentes bíblicas 
sobre el objeto de la oración, para refutar la gracia pelagiana, 
y establecer la índole de la gracia que él defiende. ¿Cuál es 
la petición de quien ora diciendo: «No nos dejes caer en la 
tentación» (Mt 6,13)? Responde Agustín: 


«No ora para ser hombre, pues ya lo es por naturaleza. No 
ora para adquirir la libertad, pues ya la recibió al ser creada la 
naturaleza misma; ni ora para recibir un mandamiento, sino 
para cumplirlo. Ora, más bien, para poder superar las tentacio- 
nes y los pecados, para que el Espíritu de Dios fortalezca nues- 

+ tra debilidad, ora para no pecar, para no obrar mal, de acuerdo 
con el Apóstol cuando escribe: “Oramos al Señor para que no 
. Obréis mal” (2 Cor 13,7). La oración, por tanto, de los cristia- 
. nos da testimonio de la existencia de una gracia por la que se 
- fortalece nuestra debilidad y somos ayudados a superar las 
tentaciones. Confiese Pelagio esta gracia, suplica Agustín, y nos 
alegraremos de su fe o de su corrección»”', 


Robustece todavía más Agustín sus argumentos, a la vez 
que rebate los de Pelagio. La gracia que Pelagio debe admitir 
es la gracia de Jesucristo. Pelagio admitía la gracia del Crea- 
dor, esto es, el posse (el poder) de la naturaleza, o sea el libre 
albedrío, con el cual fuimos creados. Si esto basta para con- 
sumar la justicia, replica Agustín, es inútil el escándalo de la 
cruz (Gál 5,11), y en vano murtó Jesucristo (Gál 2,21). «Si no 
hubiese muerto por nuestros delitos, y resucitado por nues- 
tra justificación [...], ¿acaso les faltaría a los hombres esa 
posibilidad de la naturaleza que Pelagio defiende?» ?”. 

Distingue San Agustín entre la naturaleza y la gracia; 
entre los dones del orden natural y del sobrenatural; entre la 


18 Tbíd. 
% Tbíd. 
2% Tbíd., 3. 
% Tbíd., 4. 
% Ibíd., 9. 
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gracia de la creación y la gracia de la justificación. La prime- 
ra puede llamarse «gracia», en el sentido de que fue dada 
gratuitamente (gratis) por Dios Creador, porque «nadie pudo 
merecer antes de existir» ”, Esta gracia es común a cristianos 
y paganos: «No fue otro el Dios que creó a los paganos»”, 
Pero hay otra gracia superior a ésta: es la gracia propia de los 
cristianos, la gracia de la conversión a la fe: «Confiese Pela- 
gio la gracia que afirma la doctrina cristiana, anunciando que 
es la propia de los cristianos, y que no consiste en la natura- 
leza, sino en la ayuda que salva a la naturaleza»”. No basta 
confesar la gracia por la que «fuimos hechos hombres por el 
Verbo», debe admitirse la gracia por la que «fuimos hechos 
fieles por el Verbo hecho carne»”. 

Muy de acuerdo con su teología sobre el hombre caído, 
demuestra Agustín cuánto mayor es la gracia por la que «so- 
mos hechos cristianos» por el Cristo mediador, que aquella 
por la que fuimos «hechos hombres» por el Verbo creador: 


«He aquí una gracia mayor (haec est major gratia): Prestad 
atención. Ántes de ser creados no merecíamos ningún bien, y 
por eso se puede hablar de gracia, por la que fuimos creados 
cuando nada bueno merecíamos [...] Si, pues, es grande la 
gracia cuando nada bueno merecíamos, ¿cómo será aquella 
cuando merecíamos tanto mal? Quien aún no existía no mere- 
cía bien alguno; el pecador, en cambio, merecía el mal. Aún no 
existía quien fue hecho, pero tampoco había ofendido. Pero, 
una vez caído, esperaba la condenación, y fue liberado. Esta es 
la gracia que nos viene por nuestro Señor Jesucristo. El nos 
hizo; antes de que absolutamente existiésemos, él nos hizo; y 
una vez hechos y caídos, él mismo nos hizo justos, no nosotros 
a nosotros mismos. Sí, pues existe una criatura nueva en Cristo: 
la vieja ha caído y se ha creado la nueva»”, 


6. La inspiración de la caridad 


Refutada la gracia pelagiana, Agustín da un paso adelan- 
te en su exposición de la teología de la gracia. Es preciso 


2 De haer. 88; cf. Ep. 179,3; De gr. et lib. arb. 13,25; Ep. 178,1; Ep. 177,7- 
9, $. 26,4,7. 

% $. 26,44; De gr. et lib. arb. 13,25. 

2 Ep. 177,7. No se deduzca de esto que Dios no concede gracia alguna a 
los infieles. Trataremos el tema al hablar de la distribución de la gracia. Baste 
notar, Cao que trata Agustín principalmente de la conversión a la fe. 

. 26,7. 

 Tbíd., 12. 
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determinar ahora la virtualidad de la gracia que sería deno- 
minada «gracia actual» por la teología posterior, que hace 
posible al hombre el cumplimiento de los mandatos divinos, 
y que es necesaria para todo acto saludable para la vida eter- 
na. Con su respuesta va a enriquecer el sistema antropoló- 
gico sobrenatural cristiano. Consistirá su contribución en la 
concepción de la gracia como luz y amor. Necesita el hombre 
una luz que ilumine su entendimiento, pero sobre todo, la 
caridad que inspire su voluntad. 

Sienta como base de su tesis el hecho de que «hay unas 
cosas que las aprendemos únicamente para saberlas, y otras 
también para ponerlas por obra». Dios enseña las prime- 
ras «declarando la verdad para que sepamos lo que debemos 
hacer», y enseña las segundas «excitando la dulzura para que 
hagamos lo que debemos hacer». Continuando su análisis del 
sistema de la gracia, pregunta Agustín: «¿Por qué no quieren 
los hombres hacer lo que es justo?». No tarda en responder 
y en razonar su respuesta: «O porque ignoran lo que es jus- 
to» O «porque no encuentran gusto en ello. Pues con mayor 
afición se mueve la voluntad a un objeto cuando mejor co- 
noce su bondad y mayor deleite nos proporciona su pose- 
sión». Refleja Agustín en estas palabras su consabida doctri- 
na acerca de la ignorancia y flaqueza (¿gnorantia et cupiditas), 
tan característica de su teología al hablar de las heridas cau- 
sadas por el pecado original. En estas dos heridas cifra Agus- 
tín la razón de la dificultad que el hombre experimenta en la 
observancia de la ley, como a continuación escribe: «La ig- 
norancia y la flaqueza son los vicios que paralizan la volun- 
tad para hacer una obra buena o abstenerse de una mala»”. 
En efecto, ¿por qué pecamos? Pecamos, o porque no descu- 
brimos todas las excelencias de la virtud, o porque nos de- 
leita más el vicio. Es consecuencia de las dos heridas morta- 
les de la ignorancia y debilidad o flaqueza con que nacemos. 

Identificada la enfermedad, Agustín aplica la medici- 
na adecuada. La ignorancia ha de curarse con los fulgores de 
la verdad, y la debilidad o concupiscencia con los ardores 
de la caridad. Esto es obra de la gracia, que ayuda a las 
voluntades de los hombres: «Por la gracia se nos da a cono- 
cer lo que se hallaba oculto, y nos aficionamos a lo que antes 
no nos atraía»?”. 


% De pecc. mer. 11 17,26. 
” Tbíd. 
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Las dos clases de medicina son necesarias. De ahí la 
oración de Agustín: «Enséñame la dulzura inspirándome 
la caridad; enséñame la ciencia iluminándome el entendi- 
miento». Es el Dios soberano quien concede «la luz que 
ilumina nuestras tinieblas y la lluvia suave con que fructifica 
la tierra de nuestro espíritu» *. 

Si bien es cierto que abundan los pasajes en los que 
Agustín comparte con Pelagio la función iluminativa de la 
gracia, como cuando afirma que se nos da «para dar a co- 
nocer lo que estaba oculto» (ut innotescat quod latebat)?, o 
para que «sepamos lo que debemos hacer» (ut facienda no- 
verimus)”, sin embargo, esta concesión de Pelagio al admitir 
el auxilio de «la ley y de la doctrina» dista mucho de la 
gracia interna de la «inspiración de la caridad» que la volun- 
tad necesita para obrar el bien, en opinión de Agustín: «Pues 
no se sigue que quien tiene el don de ciencia, por medio del 
cual conoce lo que debe hacer, tenga también el de la cari- 
dad para ejecutarlo», No basta el conocimiento de la ley, 
arguye Agustín, porque la ley manda pero no ayuda (jubet 
sed non juvat); mi basta la doctrina evangélica que descubre 
la llaga, pero no la cura”. Es indispensable la gracia de la 
«inspiración del amor» (inspiratio dilectionis) para obrar con 
amor santo lo que conocemos que se debe obrar (ut cognita 
sancto amore faciamus)'*. 

Describe esta gracia como luz y dulzura: «Enseña Dios 
la dulzura inspirando el deleite, enseña la ciencia dando el 
conocimiento [...] Enseña declarando la verdad para que 
sepamos lo que debemos hacer, y enseña también excitando 
la dulzura, para que hagamos lo que debemos hacer»”. En 
el grado sumo define esta gracia en términos doblemente 
superlativos: «Es la comunicación de la ardentísima y lumi- 
nosísima caridad» *, Proclamando su excelencia dirá en otro 
lugar: «Esa es la verdadera gracia» (quae proprie gratía est)”. 


En. in ps. 118, s.17,3. 

8 De pecc. mer. 11 19,32. 

Ibíd., 17,26. 

% C. duas ep. pel. IV 5,11. 

% De gr. Christi 1 33,36. 

% Ep. 177,5; De gr. Christi 9,10; 33,36; 47,52. 
é C. duas ep. pel. IV 5,11; Ep. 188,2,7. 

% En. in ps. 118, 5.17,3. 

$ De gr. Christi 35,38. 

% C. duas ep. pel. TV 5,11. 
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Se nos da para que cooperemos con ella, nos es necesaria 
para todas las acciones saludables ”%, y es identificada con la 
caridad. 

Lo expuesto hasta el presente demuestra ya que San 
Agustín designa con el nombre de caridad no solamente la 
gracia «habitual» (santificante), sino también la «actual», que 
es un don transeúnte y sobrenatural que otorga Dios al hom- 
bre para que obre (uf agat). Así, hablando de los justos afir- 
ma que se les concede el auxilio de la gracia para cada uno 
de los actos saludables (ut singulis actibus adjuvemur)”*, que 
las obras resultantes son de carácter sobrenatural (ut pie 
iusteque vivamus)'?, y que el premio supremo de la gloria 
será debido a los méritos originados por la gracia gratuita- 
mente concedida (non merita sequens, sed etiam merita fa- 
ciens)'?. Dos cosas se deducen de estas enseñanzas: la iden- 
tificación de la gracia actual, que Dios concede a los justos, 
con la caridad, y el carácter sobrenatural de la misma ”* 


7. Clases de gracia 


La teología agustiniana de la gracia cubre todos los as- 
pectos de la acción buena y sobrenatural. Su divino influjo se 
extiende desde la gracia preveniente que se anticipa a sanar- 
nos y pone la piedra fundamental y primera del edificio so- 
brenatural hasta el «gran don» de la perseverancia final. 
Habla San Agustín de la gracia interna y externa; prevenien- 
te y subsiguiente, operante y cooperante; sanante y elevante; 
liberante y deleitante. Veamos algunos textos: 

«Obra Dios exteriormente en nosotros por medio de 
exhortaciones evangélicas [...], obra interiormente, donde 
nadie puede hacer que venga a su mente un solo buen pen- 
samiento»”. La predicación externa será estéril sin la in- 
fluencia secreta e inmediata de la gracia interior: «Sin la 


% De gest. Pel. 14,31. 
1 Tbíd. 
2 Ep. 188,3,13. 
P De gr. Christi 11 24,28; cf. De sp. et litt. 22,37. 
La identificación de la gracia actual con la caridad y el carácter sobre- 
natural de la misma, son dos tesis que defiende eruditamente T. J. McHuco, 
De relatione inter caritatem augustinianam et gratiam actualem. Tesis universi- 
taría (Seminarii Sanctae Mariae ad Lacum, Mundelein, ILL 1936). 

P C£. De sp. et litt. 34,60; De div. quaest. Simpl. 1 2,21. 
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gracia interior ningún fruto sacará el hombre de la predica- 
ción de la verdad»”*, Por la gracia preveniente y subsiguien- 
te, Dios se adelanta al comienzo de la buena obra y continúa 
interviniendo después para que logremos nuestro desarrollo: 
«Él se adelanta a llamarnos y sigue ayudándonos para que 
consigamos la gloria»””. Sin la gracia preveniente «no sólo no 
se da cima a la obra, sino que ni se comienza»”*. Hablando 
de la gracia de la «inspiración de la caridad», por la cual 
«amamos lo que se nos manda», escribe nuestro teólogo: «Si 
con ella no nos previene el Señor, no sólo no se lleva a cabo, 
sino que ni siquiera comienza en nosotros. Pues si no pode- 
mos hacer nada sin él, no podemos ni comenzar ni llevar a 
cabo; porque si se trata de comenzar, se ha dicho: “Su mise- 
Hicordia me prevendrá” (Sal 58,11), y si de llevarlo a cabo, se 
ha dicho: “Su misericordia me seguirá” (Sal 22,6)»”. 

Los aspectos de comienzo y continuidad de las obras 
saludables reciben también en la antropología sobrenatural 
agustiniana los nombres de gracia operante y cooperante. En 
opinión de Capánaga, esta división de la gracia recibe su 
inspiración de un pasaje en el que San Agustín «habla de 
la negación de San Pedro después de haber manifestado al 
Señor su deseo de morir con él»*”, Es el siguiente: «Pensaba 
que podía hacer lo que sentía querer. Y ¿quién había comen- 
zado a infundir este amor de caridad, siquiera pequeño, sino 
el que prepara la voluntad y cooperando lleva a cumplimien- 
to lo que también inició obrando? Porque, en verdad, él 
comienza Obrando para que nosotros queramos, y cuando 
ya queremos, con nosotros coopera para completar la obra. 
Por ello dice el apóstol: “Cierto estoy de que el que comenzó 
en vosotros la buena obra la llevará a cabo hasta el día de 
Cristo Jesús” (Flp 1,6). Por consiguiente, para que nosotros 
queramos, comienza a actuar sin nosotros, y cuando quere- 
mos y de grado obramos, con nosotros coopera. Con todo, 
si él no obra para que queramos o no coopera cuando ya 
queremos, nada podríamos en orden a las obras buenas de 
la piedad»*" 


16 De civ. Dei XV 6. 

17 De nat. et gr. 30,35. 

78 Y, CAPÁNAGA, en Obras completas de San Agustín, o.c. VI, 52. 
22 C£ C. duas ep. pel. 1 9,21; Enchir. 32. 

$0 Y, CapPÁnaGa, en ibíd., 53. 

él De gr. et lib. arb. 17,33; cf. De nat. et gr. 31,35. 
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El léxicon agustiniano sobre la gracia contiene otros tér- 
minos con los que San Agustín quiere ilustrar los efectos 
correspondientes a cada clase de auxilio sobrenatural. Así 
habla de la gracia medicinal o sanante y elevante, liberante y 
deleitante. Afirma que ya en el Antiguo Testamento había 
hombres que vivían «no sólo bajo la fe que aterraba, que 
acusaba y castigaba, sino bajo la gracia que atrae, que sana y 
liberta» (sub gratía delectante, sanante, liberante)”. En los 
capítulos sobre la encarnación y redención expusimos los 
efectos del triunfo de Cristo en la cruz, quien vino como 
segundo Adán para restaurar lo perdido por el primero. Puso 
Agustín de relieve el contraste entre la humillación de la 
encarnación y la obediencia hasta la cruz de Cristo, y la so- 
berbia desobediente de Adán. Bajó el médico omnipotente 
para curar la humanidad del tumor de la soberbia y liberarla 
de la servidumbre del pecado y de la ira de Dios. Con refe- 
rencia a la gracia nos dice ahora Agustín: «Pereció el hombre 
por su libre voluntad, vino Dios-Hombre con la gracia de la 
liberación»*. Luego veremos cómo la gracia, lejos de opo- 
nerse a la libertad, rompe las ligaduras de la servidumbre del 
pecado, y robustece al hombre para que se aparte del mal 
y haga el bien. Por eso, San Agustín enlaza la libertad con 
la salud: «La voluntad será tanto más libre, cuanto más sana 
esté; tanto más sana estará cuanto más sumisa a la gracia 
divina»*, 

Hablar de la gracia como causa de la libertad, equivale a 
hablar de la gracia deleitante, término empleado por el teó- 
logo de la gracia para explicar el modo como la gracia eficaz 
obtiene su efecto. En la tesis agustiniana de que dos amores 
luchan por la posesión del corazón humano, a saber, el amor 
de Dios y el amor del mundo, será Agustín quien enriquezca 
la teología de la gracia con su teoría del amor o gracia delei- 
tante, la cual, al triunfar sobre la concupiscencia, hace al 
hombre verdaderamente libre. Más adelante expondremos 
detalladamente cómo fue mérito de Agustín el desarrollar 
una teoría en la cual identifica la gracia con la caridad o 
amor, con la suavidad de lo alto, con el peso celestial, con el 
deleite victorioso. 


2 De pecc. orig. 25,29. 
2 $ 174,22. 
% Ep. 157,2,8. 


CarfrTuLO XVII 
LA GRACIA 


1. Necesidad de la gracia 


A modo de preámbulo, hemos presentado en el capítulo 
que precede el estado de la polémica entre San Agustín y 
Pelagio sobre la gracia. Ya sabemos cuánto dista la gracia 
pelagiana que predicaba Pelagio, de la gracia cristiana que 
defendía Agustín. No basta para hacer el bien y evitar el mal 
la gracia de la naturaleza humana, dotada de libre albedrío 
por el Dios Creador; ni son suficientes las gracias externas de 
la ley, la doctrina y los ejemplos de Cristo. La gracia por la 
que aboga San Agustín es la gracia interna de la «inspiración 
de la caridad», que ilumina el entendimiento para que sepa- 
mos lo que debemos hacer, pero sobre todo, que enciende el 
amor de Dios en la voluntad para que hagamos lo que sabe- 
mos que debemos hacer. 

Esta doble función de la gracia tiene por objeto superar 
los dos obstáculos principales que dificultan al hombre el 
hacer el bien y huir del mal, que son consecuencia del peca- 
do original y conocidos, en la antropología agustiniana, como 
la ignorancia y la debilidad, como repetidamente nos ha di- 
cho San Agustín. 

Habiendo establecido el estado de la cuestión entre Agus- 
tín y Pelagio, y determinada ya la naturaleza de la gracia, que 
constituía el punto crucial de la controversia, expondremos 
en los siguientes capítulos el pensamiento agustiniano sobre 
temas tan fundamentales de la antropología sobrenatural 
como son la necesidad, la gratuidad y la eficacia de la gracia 
de la inspiración de la caridad. La amplitud de estos epígra- 
fes se ajusta para que podamos incluir dentro de ellos otras 
materias afines y bien específicas, a las que dedicó particular 
atención el doctor de la gracia. Cuéntanse entre ellas el de- 
bate sobre la impecancia de los justos; el tema de las obras 
de los pecadores e infieles; el don de la perseverancia final; 
la voluntad salvífica de Dios; el misterio de la predestinación 
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y reprobación, y el angustioso problema para los semipela- 
gianos de la permanencia o destrucción del libre albedrío 
bajo la eficacia de la gracia, en la teoría de Agustín. 

Todos estos temas encuadran dentro de la categoría de la 
gracia actual, que constituye el punto crucial de la polémica 
entre Agustín y los pelagianos y semipelagianos. No olvida- 
remos, sin embargo, la doctrina de nuestro santo acerca de 
la gracia habitual o santificante y sobre el mérito de las obras 
buenas. 


a) Sin mí no podéis hacer nada 


La tesis agustiniana sobre la necesidad absoluta de la 
gracia para observar los mandamientos y alcanzar la salva- 
ción se funda en la Escritura, en la praxis de la oración y en 
la tradición. Es también ilustrada por la razón teológica. 
Como oportunamente observa Trapé*, las exigencias de la 
polémica obligaron a Agustín a insistir en lo que la natu- 
raleza humana no puede sin la gracia. Sin embargo, como 
veremos, su antropología teológica incluye otro aspecto po- 
sitivo, como es su doctrina sobre el embellecimiento de la 
imagen de Dios en el alma por la gracia divinizante. 

En el Enchiridion ofrecemos documentación bíblica, adu- 
ciendo numerosos pasajes de la Escritura que corroboran la 
posición de Agustín contra Pelagio?. En Flp 2,13, encuentra 
Agustín una refutación frontal de la posición de su adversa- 
rio. Dice el apóstol: «Dios es el que obra en vosotros el 
querer y el obrar según su beneplácito». Con estas palabras 
la Escritura contradice directamente la tesis en la que Pelagio 
distinguía tres cosas: el poder, el querer y el obrar, atribuyen- 
do a Dios la primera (la posibilidad) por ser él el Creador de 
nuestra naturaleza, mientras que las otras dos: el querer y el 
obrar (la voluntad y la acción), son exclusivamente nuestras?, 
Posición ésta diametralmente opuesta a la Biblia, según la 
cual el querer y el obrar bien se deben al beneplácito divino. 
Mas para que no se crea que el hombre es un ser puramen- 
te pasivo en el negocio de la justificación y salvación, el 


1 A. TRAPÉ, «San Agustín», a.c., 325. 
? Véase los n.1479-1486. 
3 C£. De gr. Christi 125,26; C. duas ep. pel. 18,36. 
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doctor de la gracia recalca la cooperación humana con el 
auxilio divino, añadiendo: «No porque nosotros no quera- 
mos o no obremos, sino porque sin su auxilio ni queremos 
nada bueno ni lo obramos»*. 

La necesidad de la gracia es universal. Lee Agustín el 
texto donde dice el Señor: «Sin mí no podéis hacer nada» 
(Jn 15,5) y comenta: «Sea poco o sea mucho, no se puede 
hacer nada sin aquel sin el cual no se puede hacer nada»?. 
Esta necesidad es también absoluta. La concesión de Pelagio 
de que con la gracia podemos «más fácilmente» cumplir lo 
que se nos manda, implica que ella no es absolutamente 
necesaria. Responde Agustín: «Suprima Pelagio sus palabras 
“más fácilmente”, porque tal modo de pensar es desmentido 
por aquel que dice: Sin mí nada podéis hacer»!. 


b) Da quod jubes, et jube quod vis 


La praxis de la oración suministra a Agustín otro argu- 
mento para demostrar la necesidad de la gracia de la inspira- 
ción de la caridad. Los pelagianos, que tanto presumían de la 
posibilidad de la naturaleza (el libre albedrío), se esforzaban 
en probar que los mandatos divinos no son carga pesada, por- 
que Dios no manda lo imposible de cumplir. San Agustín no 
está en desacuerdo con la razón enunciada, pero niega la con- 
clusión pelagiana de que, por tanto, la gracia no es necesaria. 
Y es que, para Agustín, es precisamente la gracia del amor que 
los pelagianos niegan, y que se obtiene por medio de la ora- 
ción, la que hace posible la observancia de la ley. 

Empieza nuestro teólogo su exposición con una distin- 
ción. Los mandamientos de Dios son graves y difíciles de 
cumplir para aquellos que, confiando en sus fuerzas, obran 
por temor al castigo; mas son ligeros para quienes son forta- 
lecidos por la gracia del amor o caridad. «Son difíciles para 
el temor, fáciles para el amor»”. Desarrolla a continuación su 


% De gr. Cbristí 125,26; cf. Ep. 188,27. 

? In lo. ev. 81,3; cf. Ep. 214,2. Aunque, debido a la analogía de la unión 
del sarmiento con la vid, se aplique a la unión con Cristo por la gracia habi- 
tual, E también interpretado por Agustín y los Padres con relación a la gracia 
actual. 

€ De gr. Christi 29,30. 

7 De nat. et gr. 69,83. 
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doctrina poniendo de relieve la eficacia de la gracia de la 
caridad, y cómo es Dios mismo quien habiendo establecido 
la conexión entre el cumplimiento de los mandatos divinos, 
la gracia y la oración, nos exhorta a pedirla en nuestras sú- 
plicas: «Dios no manda cosas imposibles; pero, al imponer 
un precepto, te amonesta que hagas lo que está a tu alcance, 
y pidas lo que no puedes»*, 

Son innumerables los pasajes en los que Agustín describe 
la gracia de la caridad como un auxilio divino que aligera la 
carga de los mandamientos. Así escribe: «La carga de Cristo 
que a la enfermedad le resulta pesada, hácela ligera la cari- 
dad»?. «¿Qué carga es pesada —exclama en otro lugar— para 
aquel que ama?» (Quid enim grave est amanti?)'"". De aquí 
otra sentencia clásica de Agustín: «Quien ama no siente el tra- 
bajo, y cualquier trabajo es pesado para quienes no aman»?". 
Hemos de orar para que Dios nos conceda correr hacia él por 
la vía de los mandamientos, llevados por las alas del amor, 
porque como bellísimamente lo diría el santo: «Caminan quie- 
nes aman, pues no corremos hacia Dios con pasos sino con 
afectos» **, Y de modo más sucinto escribe: «Caminamos ha- 
cia Dios amando» (ambulamus amando)”, porque «nuestros 
pies son nuestros afectos» (pedes nostri affectus nostri)'*. He 
aquí la vía caritatis, el camino del amor, que tanto caracteriza 
la dimensión espiritual de la teología agustiniana. 

La gracia de amor es fruto de la oración. Como otros 
beneficios divinos, Dios ha condicionado la concesión de 
la gracia a nuestras súplicas por ella: «Pedid y recibiréis» 
(Mt 7,7). Aleccionado por la experiencia de su propia fla- 
queza, y sabedor de la eficacia de la oración, ésta sería su 
plegaria: 


8 Tbíd., 43,50. Como es sabido, el Concilio de Trento hizo suya esta 
sentencia de San Agustín, transcribiéndola literalmente, si bien añade las pa- 
labras «y ayuda para que puedas» (et adiuvat ut possis). Observa este hecho el 
teólogo agustiniano cardenal Enrique Noris, pero afirma que este inciso se 
sobreentiende en la doctrina de San Agustín (cf. Vindiciae augustinianae: PL 
47,571-882, 674). Ofrecemos un texto en el cual lo dice explícitamente: «Áten- 
damos a nuestro Dios que manda y ayuda: manda lo que debemos hacer y 
ayuda para que podamos hacerlo» (In lo. ev. 53,8). 

? De gr. et lib. arb. 17,33. 

1" $. 68,12 (= Mai 126). 

1 Ia lo. ev. 48,1. 

2 $ 306B,1 (= Denis 18). 

» Ep, 155,4,13. 

M En. in ps. 94,2. 
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«Toda mi esperanza no estriba sino en tu grande misericor- 
dia. Da lo que mandas y manda lo que quieras. Nos mandas 
que seamos continentes [...] ¡Oh amor que siempre ardes y 
nunca te extingues! Caridad, Dios mío, enciéndeme. ¿Mandas 
la continencia? Da lo que mandas y manda lo que quieras» ””, 


Nada extraño, pues, que habiéndolo experimentado en 
su propia persona, halle Agustín un nuevo argumento a favor 
de la necesidad de la gracia en la liturgia de petición. En 
carta a Juan, obispo de Jerusalén (año 416), rebate la doctri- 
na de Pelagio, para quien bastaba la gracia de «la naturaleza 
con que fuimos creados libres para cumplir todos los manda- 
mientos». Tal doctrina contradice la praxis de la oración de 
la Iglesia: «¿Quién no ve que así no se deja lugar al socorro 
divino, por el que debemos orar y decir: “No nos dejes caer 
en la tentación?” (Mt 6,13). ¿Quién no ve que el Señor ha- 
bría dicho sin causa al apóstol Pedro: “He rogado por ti para 
que no desfallezca tu fe” (Lc 22,32), si todo esto se cumple 
sin el auxilio de Dios y por sólo el poder de la voluntad?» **. 
Bien conscientes de la debilidad humana oran los fieles di- 
ciendo: «No nos dejes caer en la tentación, mas líbranos del 
mal» (Mt 6,13). Argumenta Agustín: «Si ellos pueden librar- 
se por sí mismos, ¿para qué oran? O ¿qué mal quieren evitar 
con su oración sino el del cuerpo de esta muerte de que sólo 
nos libra la gracia de nuestro Señor Jesucristo?» *”. Con mu- 
chísima frecuencia emplea nuestro teólogo el argumento 
basado en la oración del «Padre nuestro»: «¿No sería insen- 
satez pedir a Dios lo que está al alcance de nuestras propias 
fuerzas?»**. Y en otro lugar: «¿Por qué se pide lo que está 
en nuestro poder, si Dios no ayuda a nuestra voluntad?» ”. 

La doctrina pelagiana contradice también «las oraciones 
en las que pedimos a Dios todo lo que leemos y creemos que 
le pidieron los santos. Invocamos a Dios sobre el pueblo [...] 
Pedimos a Dios que lo llene de gozo y paz en la fe, que abun- 
de en esperanza y fortaleza del Espíritu Santo. Sabemos que 
el Apóstol pidió a Dios estas cosas. Mas ¿para qué las pedi- 
mos, si ya nuestra naturaleza, creada libre, se puede dar a sí 
misma todo esto por su propia voluntad? [...] Escrito está: 


B Conf. X 29,40. 

16 Ep. 179,3. 

"Y De nat. et gr. 53,62. 
1 Tbíd., 18,20. 

1% De gr. Cbristé 15,16. 
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“Fiel es Dios, que no permitirá que seáis tentados más de 
lo que podéis, sino que con la tentación os dará las fuerzas 
para que podáis resistir” (1 Cor 10,13). ¿Para qué se escribe 
esto, sí fuimos creados de manera que por el poder de la 
libertad podemos resistir y superar todas las tentaciones?»”, 


c) La tradición 


A la argumentación bíblica y litúrgica sigue la patrística. 
Como lo hiciera en el caso de la transmisión del pecado 
original, y con el fin de acabar el debate con Juliano, quien 
lo acusaba de haber creado la doctrina del pecado original y 
la consiguiente doctrina de la necesidad de la gracia, San 
Agustín apela a la otra fuente de revelación que es la tradi- 
ción. En contra de la frívola e injusta acusación de los pela- 
glanos, cita Agustín documentos de muchos Padres que es- 
cribieron antes de que surgiera la doctrina pelagiana. 

Nombra repetidamente al santo obispo Ambrosio y al 
gloriosísimo San Cipriano, quienes, «no en son de réplica» 
(pues la herejía pelagiana había de aparecer mucho más tar- 
de), «predican la fe católica» y «pulverizan las afirmaciones 
pelagianas con tanta claridad que apenas será posible hallar 
expresiones más claras»”', En Contra Julianum alega en pro 
de la gracia «a los santos obispos de Dios e ilustres doctores 
Treneo, Cipriano, Reticio, Olimpio, Hilario, Ambrosio, Gre- 
gorio, Basilio, Juan, Inocencio y Jerónimo»”. Finalmente en 
De dono perseverantiae cita a «tan ilustres y santos doctores» 
como son los santos Cipriano, Ambrosio y Gregorio Nazian- 
ceno, quienes están de acuerdo en afirmar que «no tenemos 
nada de qué gloriarnos como de cosa nuestra y que Dios no 
nos haya dado; que ni siquiera nuestro corazón y nuestros 
pensamientos están en nuestra mano; y que lo atribuyen todo, 
absolutamente todo a Dios»”. En el capítulo siete pueden 
verse otros testimonios. 


22 Ep, 179,4; cf. Ep. 157,5. Más materia sobre los argumentos de Agustín 
basados en la práctica de la oración y en la tradición, pueden verse en G. 
MAxrtiL, La tradición en San Agustín..., o.c., 109-114. 

22 C. duas ep. pel. IV 12,34. Los testimonios de San Cipriano y San Am- 
brosio los aduce en los c.8-11 del libro IV del C. duas ep. pel.; cf. De dono 
persev. 19,50. 

2 €. lul UU 17,32. 

2 De dono persev. 19,50. 
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d) La razón teológica 


El teólogo Agustín, que recurre a las fuentes de la reve- 
lación para fundamentar su doctrina acerca de la necesidad 
de la gracia, no desdeña la labor de la razón para ilustrar e 
iluminar el contenido de la revelación. 

Es función de la gracia alejar los obstáculos que impiden 
al hombre hacer el bien y huir del mal. En la teología agus- 
tiniana dos son los principales obstáculos, a saber, la «igno- 
rancia» y la «debilidad»?*. Necesita el hombre, por tanto, luz 
para el entendimiento, pero, por ser mayor el segundo obs- 
táculo, necesita sobre todo la inspiración de la voluntad, que 
es impartida por el don de la caridad del Espíritu Santo”. 

Desarrolla Agustín el siguiente proceso: Todos los pre- 
ceptos de la ley que prohíben el pecado pueden compendiar- 
se «en un precepto general que los abarca a todos». Este 
precepto es el que prescribe: «No codiciarás» (Rom 7,7). La 
razón es porque «ningún pecado se comete si no es por la 
codicia»”, Ahora bien, los preceptos de la ley son «letra que 
mata, si no la acompaña el espíritu que vivifica (2 Cor 3,6)». 
Agustín da un paso adelante: Aun cuando la ley es buena, 
ella «estimula con la prohibición el apetito malo»”. De modo 
todavía más explícito afirma en otro lugar: «La concupiscen- 
cia crece y se vigoriza con la ley prohibente si el espíritu de 
la gracia no nos ayuda»”*, 

De lo dicho se desprende cuán diferentes eran las posicio- 
nes de Pelagio y de Agustín con respecto a la influencia de la 
ley en la observancia de los mandatos divinos. Para el monje 
bretón basta la gracia de la ley, «por la que Dios nos indica y 
revela lo que debemos hacer»”. Agustín, por el contrario, 
aunque reconoce que la ley es «buena y laudable», limita su 
utilidad a obligarnos «a recurrir a la gracia para ser liberados 
y para ser ayudados a vencer las malas concupiscencias»”, 
puesto que por sí sola «la ley manda pero no ayuda (¡ubet sed 
non juvat); señala la enfermedad, pero no la remedia»””, 


2 De pecc. mer. 1 17,26. 
25 C£ De sp. et lítt. 3,5. 
26 Tbíd., 4,6. 

2 Tbíd. 

28 De gr. et lib. arb. 4,8. 
22 De gr. Christi 8,9. 

30 Tbíd. 

31 Tbíd. 
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¿Por qué no basta la gracia que defendía Pelagio? El 
hombre agustiniano está doblemente herido por la ignoran- 
cia y por la debilidad o concupiscencia. Inclinado hacia el 
mal, el conocimiento del bien que manda la ley es totalmente 
insuficiente. Lo dice enfáticamente el psicólogo Agustín, 
enunciando un principio que caracteriza su teología de la 
gracia del amor victorioso. Dice así: 


«Aun cuando lo que debe obrar el hombre y el fin mismo de 
la obra estuviere patente, aun así no se obra, no se abraza el 
bien, ni se vive justamente, si al mismo tiempo el bien no nos 
deleita y no lo amamos»?, 


Para el doctor de la caridad, no basta el conocimiento 
que disipe la ignorancia, es necesario el don de la gracia de 
la «inspiración de la caridad», por la que el hombre, aman- 
do, cumple lo que sabe que debe cumplir. Así supera la 
gracia el obstáculo de la concupiscencia. Este es precisamen- 
te el fin de la gracia que el Espíritu Santo infunde en el alma, 
como lo expresa Agustín con estas palabras: «Por eso, para 
que el bien sea amado, la caridad divina es derramada en 
nuestros corazones no por el libre albedrío (Pelagio), que 
radica en nosotros, sino por el Espíritu Santo, que nos ha 
sido dado»?”. 

llustra Agustín con ejemplos la absoluta necesidad de la 
gracia. Distingue dos clases de ayuda para la observancia de 
la ley: «La primera es aquella sin la cual no se puede ejecutar 
aquello para lo que se ayuda; la otra manera de ayuda es 
cuando somos ayudados de tal suerte que, aun faltándonos la 
ayuda, podemos realizar aquello para lo que requerimos tal 
ayuda»”*, La necesidad de la gracia pertenece a la primera 
clase. Por eso, tan imposible es al hombre guardar la ley sin 
la ayuda de la gracia «como le es navegar sin nave, hablar 
sin palabras, andar sin pies, o ver sin luz»”. 


2 De sp. et lítt. 3,5. 

2 Tbíd.; cf. De gr. Christi 1 43. 

% De gest. Pel. 2,3. 

35 Tbíd.; el ya citado T. J. McHuco estudia la absoluta necesidad de la 
gracia de la inspiración de la caridad en el capítulo cuarto de su obra, titulado: 
«De physica virtute et physica necessitate caritatis», 37-47. 
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2. ¿Vivir sin pecado? 
a) Terminología agustiniana 


En nuestro Enchiridion dedicamos un capítulo (n.425- 
433) titulado: De facienda et perficienda tustitia al tema de 
la impecancia humana defendida por los pelagianos y refuta- 
da por San Agustín. Resumimos aquí su contenido. 

Debido a la originalidad de la terminología empleada por 
Agustín en esta controversia, es de especial importancia fa- 
miliarizarse con ella para la interpretación correcta de su 
doctrina. En dicha terminología, la distinción que hace Agus- 
tín entre facere y perficere lustitiam está íntimamente ligada 
con el concepto de pecado. Comenzamos, por tanto, estu- 
diando la mente de Agustín sobre la noción de pecado. 
Puesto que es abundantísima la literatura agustiniana al res- 
pecto, nos limitaremos a algunas definiciones que más direc- 
tamente se relacionan con el tema que nos ocupa. 


b) Concepto de «pecado» 


Delicada era la situación de Agustín al verse precisado en 
su larga carrera a defender el libre albedrío contra los mani- 
queos y la necesidad de la gracia contra los pelagianos. Esta 
situación se agudizó en el caso presente. Las definiciones 
dadas en la época maniquea, en las que había insistido en la 
necesidad del libre arbitrio para la comisión del pecado, eran 
utilizadas por los pelagianos para atacar su tesis sobre la 
existencia del pecado original, en el cual no interviene la 
libertad humana. Agustín se ve obligado a explicar. 

Observamos de antemano que, en su empeño por defen- 
der la necesidad de la gracia, San Agustín definió el pecado 
en sentido amplísimo. Como sucintamente lo expresa Grego- 
rio Armas: «En el léxico agustiniano, “pecado” unas veces 
significa el acto humano, otras, el pecado original; otras, el 
castigo de la primera culpa, es decir, la ignorancia y concu- 
piscencia con que nace el hombre; otras, el acto material- 
mente malo, pero hecho sin deliberación»?*, 


36 G. Armas, «Teología agustiniana del pecado»: Augustinus 2 (1956) 169. 
Sobre la noción de «pecado» en San Agustín, véase la obra del mismo autor: 
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En De libero arbitrio (n.387-395), distingue Agustín entre 
el pecado formal, cual fue el pecado de Adán, cometido con 
conocimiento y libertad (et tunc proprie vocatur peccatum), y 
el pecado material que como castigo se sigue de la ignorancia 
y concupiscencia que heredamos de Adán: «Pues aquello que 
alguien no hace bien por ignorancia, lo mismo que el no 
poder hacer el bien que desea hacer, se llaman pecados en 
tanto que tienen su origen en aquel primer pecado cometido 
libremente por Adán; éstos no son más que consecuencia de 
aquél», 

lustra la descripción con el ejemplo del uso del vocablo 
«lengua», con el que designamos «no sólo al miembro que 
movemos dentro de nuestra boca al hablar», sino también «a 
la modulación, forma o contextura de las palabras, según las 
cuales a una llamamos lengua griega y a otra latina». 

Concluye explicando la amplitud con que usa el término 
«pecado». «Así también no sólo llamamos pecado a lo que 
propiamente es pecado, porque procede de la voluntad libre 
con advertencia de la razón, sino también a todo lo que 
necesariamente ha de seguirse del castigo del mismo»”. 

En otra de sus primeras definiciones (n.391-392), encare- 
ce ya el elemento de la libertad: «Permíteme definir antes el 
pecado, que no puede darse sin voluntad. Pecado es la vo- 
luntad de retener o buscar algo que la justicia prohíbe, te- 
niendo libertad para abstenerse. Por lo demás, si no hay li- 
bertad, tampoco hay voluntad» *. 

Como Juliano de Eclana tomó pie de esta definición para 
argúir en contra del pecado original, le replica Agustín que 
esta definición se verifica propiamente en Adán. He aquí sus 
palabras: 


«Éste es el Adán que yo tenía en el pensamiento al dar la 
definición que tanto te agrada, cuando dije: “El pecado es la 
voluntad de retener o buscar algo que la justicia prohíbe, te- 
niendo libertad para abstenerse”. Cuando Adán pecó, nada 
malo tenía en sí que le empujase a obrar mal contra su querer, 
ni que le autorizase a decir: “No hago el bien que quiero, sino 
el mal que no quiero” (Rom 7,19). En consecuencia, hizo, al 
pecar, lo que la justicia prohíbe y tenía plena libertad para 


La moral de San Agustín (Asilo de Huérfanos del Sagrado Corazón de Jesús, 
Madrid 1954) 162-215. 

3 De lib. arb. YI 19,54. 

38 De duabus anim. 11,15. 
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abstenerse de ello. Aquel que dice: “Hago el mal que no quie- 
ro”, no es libre de abstenerse» ?”, 


Distingue Agustín, a continuación, e ilustra con ejem- 
plos, estas tres situaciones: a) el pecado; b) el castigo del 
pecado; c) ambas cosas, es decir, pecado y castigo del peca- 
do. De las tres, solamente la primera pertenece a la mencio- 
nada definición. Ejemplo de ella es Adán, quien gozaba de 
libertad plena, y sólo secundariamente se aplica al hombre, 
cuyo libre albedrío fue debilitado por el pecado de Adán: 
«Nadie es tan libre como aquel que, inmune de toda corrup- 
ción, fue creado por Dios en rectitud de justicia». El castigo 
del pecado se ejemplariza en aquel que «cuando comete un 
pecado es condenado a muerte, o sufre otra tortura corpo- 
ral». La tercera, esto es, pecado y castigo del pecado, puede 
entenderse de aquel que dijo: «Hago el mal que no quiero» 
(Rom 7,19). Tal es el caso del pecado original heredado, el 
cual se dice voluntario porque «viene de la voluntad de un 
pecador: Existió Adán, y en él todos existimos; pereció Adán 
y en él todos perecimos»””, 

Recuérdese lo dicho en los capítulos siete y ocho acerca 
de la diferencia entre el pecado original y los pecados per- 
sonales que el hombre comete. Agustín era bien conscien- 
te de la unicidad del pecado original. Por eso vimos cómo 
se esforzaba en exponer la razón de voluntariedad en el 
pecado original heredado. Para mejor comprensión de su 
doctrina, recuérdese también la distinción que hace entre 
la libertad (libertas) de que gozaba Adán, y el libre albe- 
drío (liberum arbitrium) del hombre vulnerado por el pecado 
de origen. 

Manteniendo todavía su postura defensiva contra las 
acusaciones de Juliano, explica en las Retractatíones el senti- 
do amplísimo en que usa el término pecado, entendiendo 
por él la concupiscencia, que se llama pecado porque viene 
del pecado y es castigo del pecado: 


«También puede creerse que es falsa la sentencia a la que me 

he referido: “En ninguna parte, a no ser en la voluntad, existe 
» 41 8 .. p 2 “O: 

el pecado” *, porque dijo el apóstol: Si hago lo que yo no 

quiero, ya no soy yo el que lo realiza, sino que es el pecado que 


2 C. lul. o. imp. 1 47. 
% Ibíd.; cf. Retr. 1 154. 
41 C£. De duabus anim. 10,12. 
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babita en mí” (Rom 7,16-17). Ese pecado no está en la volun- 
tad, pues dice: “Eso que no quiero, hago” (Rom 7,20) [...] Es 
que ese pecado, del que habla el apóstol, se llama pecado 
porque ha sido cometido a causa de un pecado, y es castigo de 
un pecado, puesto que está hablando de la concupiscencia 
de la carne, como lo declara a continuación diciendo: “Sé que 
no habita en mí, es decir, en mi carne, el bien; porque está en 
mí querer el bien, pero no el realizarlo” (Rom 7,16-18)»*, 


e) Facere et perficere iustitiam 


No menos importante que la comprensión del concep- 
to de pecado es la inteligencia del significado de los térmi- 
nos facere y perficere iustitiam, que constituyen el centro de 
la presente controversia. El contenido que Agustín asigna a 
estos vocablos refleja su teología sobre el pecado original; 
es fruto de la exégesis de algunos difíciles pasajes paulinos 
como éste: «El querer el bien está en mí, pero no el hacerlo» 
(Rom 7,18), y encuentra apoyo en el contraste que percibe 
en estos dos preceptos de la ley: Non concupisces (Ex 20,17) 
y post concupiscentias tuas non eas: no te dejes llevar de tus 
codicias (Eclo 8,30). 

Dejó Agustín grabado su pensamiento en una serie de 
fórmulas que resumen todo un programa de espiritualidad. 
Sintetizamos algunas: Facere iustitiam (obrar la justicia) es no 
consentir en las sugestiones del mal; no dejar que reine en 
nosotros el pecado (la concupiscencia); luchar interiormente 
con las codicias malas para cumplir la divina voluntad. Por 
el contrario, perficere iustitiam (lograr la perfección de la 
justicia) significa no sentir ni siquiera los estímulos de la con- 
cupiscencia; no tener la oposición de ningún enemigo (adver- 
sarium non babere), no tener absolutamente nada que refre- 
nar, gozando de perfecta paz. El perficere iustitiam equivale 
al precepto: No codiciarás; mientras que el facere lustitiam 
corresponde al otro precepto, que dice: No te dejes llevar de 
tus codicias, porque «una cosa es no sentir las sugestiones del 
mal, otra no consentir en ellas. Una cosa es cumplir este 
precepto: No codiciarás; otra resistir con firmeza a los deseos 


2 Retr. 1 15,2. La concupiscencia se llama pecado solamente en el sentido 
de que procede del pecado, es pena del pecado, e inclina al pecado. Lo expli- 
camos detalladamente en el capítulo ocho. mu 
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para ejecutar lo que también se halla escrito: No sigas en pos 
de tus concupiscencias»*. 


d) lustitia parva et magna 


En el vocabulario teológico agustiniano se encuentran 
otras expresiones análogas a las que acabamos de exponer. 
Con frecuencia habla el santo doctor de la justicia pequeña 
o menor (parva seu minor), y de la justicia denominada gran- 
de o mayor (magna seu major)**. La primera corresponde al 
facere iustitiam; es propia de la vida presente, y por ella el 
justo que vive de la fe se abstiene del pecado. La segunda 
equivale al perficere iustitiam, pertenece a la otra vida y con- 
siste en no sentir la tentación en absoluto”. La justicia que 
en este mundo se puede alcanzar «es pequeña en compara- 
ción de aquella gran justicia que poseen todos los ángeles» *. 
La justicia menor produce el mérito, la mayor se otorgará 
como premio”. Recapitula Agustín el contenido de su termi- 
nología con estas palabras: «Aquí (en esta vida) tenemos man- 
damientos de no pecar (ut non peccemus); allí (en la vida 
futura) recibiremos el premio de no poder pecar (non posse 
peccare). Aquí es un precepto no condescender con los de- 
seos de la carne (facere iustitiam); allí será premio el carecer 
del deseo de pecar (perficere ¡ustitiam)»*. 


e) Estado de la cuestión 


Las posiciones contrarias de Pelagio y Agustín con res- 
pecto al tema de la impecancia humana son consecuencia 
lógica de la teología que uno y otro sostenían acerca de 
la existencia, naturaleza y efectos del pecado original. En la 
polémica se trataba de los pecados personales y actuales. 

Negando el pecado original, sostenía Pelagio la posibili- 
dad y el hecho de que goza la naturaleza humana, con los 


% De nat. et gr. 62,72; cf. In lo. ev. 41,12; Retr. 1 15,2. 
* De sp. et litt. 36,65; cf. C. duas ep. pel. MI 7,23. 

% De sp. et litt. 36,65. 

16 C. duas ep. pel. MM 7,23. 

% Tbíd 


%% Ibid, 111 7,17. 
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recursos de su libre albedrío, de cumplir toda justicia, llevan- 
do una vida inmaculada. Afirmaba que el hombre puede vivir 
completamente exento de pecado y que de hecho muchos, 
aun antes de la venida de Cristo, vivieron sin pecado. Los 
herejes pelagianos, relata Agustín, «dicen que se hallan hom- 
bres sin pecado; que los justos, en esta vida, carecen en 
absoluto de todo pecado»?”. 

San Agustín distingue entre la posibilidad y el hecho. 
Siempre admitió ser posible al hombre permanecer sin peca- 
do en esta vida con la gracia de Dios (per Dei gratiam) ”. 
Alega como razón el que «Dios mo manda cosas imposi- 
bles; pero al imponer un precepto te amonesta que hagas lo 
que está a tu alcance, y pidas lo que no puedes»”'. Por lo que 
respecta al hecho, hubo evolución en su pensamiento. Al 
principio de la polémica antipelagiana, creyó que podía ser 
tolerada la opinión de algunos que afirmaban «que hay o 
hubo aquí alguno que no cometió ningún pecado»”, aun 
cuando personalmente no la favorecía. Así, a finales del 415 
escribía acerca de esa opinión: «No me atrevo a rechazarla, 
aunque tampoco la puedo defender»”, 

Sin embargo, después de la celebración del Concilio 
de Cartago (año 418), definitivamente rechazó tal opinión”. 
Lo expresa en Contra las dos epístolas de los pelagianos 
(año 420), donde escribe que la Iglesia rechaza con horror 
la opinión de los pelagianos, que afirman «que hay en esta 
vida o hubo justos que no tuvieron el más pequeño pe- 
cado», como contraria a la oración dominical: «Con esta 
presunción contradicen evidentísimamente la oración do- 
minical, en la cual todos los miembros de Cristo claman 
con verdad todos los días: “Perdónanos nuestras deudas” 
(Mt 6,12)»”. 

Aclara Agustín el estado de la cuestión determinan- 
do que se trata de pecados veniales y de imperfecciones, 
porque «son muchos los fieles bautizados que no han co- 
metido delito»?", Entiende por delito: «Un pecado grave 


% $ 181,2, 

% De pecc. mer. II 6,7. 

% De nat. et gr. 43,50. 

%2 Ep. 157,2,4 (a finales del 414). 

% De perf. iust. 21,44. 

4 C£. C. duas ep. pel. 1 14,28 (año 420); Enchir. 64,17 (año 421). 
% C. duas ep. pel. IV 10,27. 

2 Tbíd., 1 14,28. 
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que debe ser delatado y condenado»”. De lo contrario, 
arguye, «nadie en la Iglesia podría ser ordenado rectamente 
como ministro»?*, 

Solamente se exceptúa nuestra cabeza, el santo de los 
santos, «que en absoluto tuvo pecado alguno (quí nullum 
babutt omnino peccatum)»””, y la Virgen María, «de la cual, 
por el honor debido a nuestro Señor, cuando se trata de 
pecados, no quiero hacer cuestión alguna» ”, 


f) Argumentos a favor y en contra 


Habiendo considerado en la sección anterior los argu- 
mentos de Agustín para demostrar la insuficiencia del libre 
albedrío y de la ley para el cumplimiento de los mandamien- 
tos divinos, nos limitamos ahora a refutar otros argumentos 
de Pelagio basados en la sagrada escritura. Agustín también 
se apoyará en autores sagrados, como enseguida veremos. 

Creyendo tener la Biblia de su parte, se complacía Pela- 
gio en aducir listas de hombres y mujeres del Antiguo Tes- 
tamento que «no sólo no pecaron sino que vivieron en la 
justicia según los libros divinos». Así lo testifica el mismo 
Agustín en el siguiente pasaje, que, más que demostrar la 
tesis pelagiana, sirvió a Agustín para fundamentar la suya y 
para enriquecer la mariología agustiniana. Escribe el santo: 


«Después menciona (Pelagio) a los que “no sólo no pecaron, 
sino que vivieron en la justicia según los libros divinos, como 
Abel, Enoc, Melquisedec, Abrahán, Isaac, Jacob, Jesús Nave, 
Fineés, Samuel, Natán, Elías, José, Eliseo, Miqueas, Daniel, 
Ananías, Azarías, Misael, Ezequiel, Mardoqueo, Simeón, José, 
esposo de la Virgen María, y Juan”. Añade también algunas 
mujeres, como Débora, Ana, madre de Samuel; Judit, Ester, 
Anna, hija de Fanuel; Isabel y la misma Madre de nuestro 
Señor y Salvador, de la que dice: “La piedad exige que la con- 
fesemos exenta de pecado”». 


Tras el testimonio sobre Pelagio, sigue el comentario de 
Agustín: 


7 la lo. ev. 41,9. 

%8 C. duas ep. pel. 1 14,28. 
% De perf. iust. 21,44. 

% De nat. et gr. 36,42. 
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«Exceptuando, pues, a la santa Virgen María, acerca de la 
cual, por el honor debido a nuestro Señor, cuando se trata de 
pecados, no quiero hacer cuestión alguna (porque sabemos que 
a ella le fue conferida más gracia para vencer por todos sus 
flancos al pecado, pues mereció concebir y dar a luz al que nos 
consta que no tuvo pecado alguno); exceptuando, digo, a esta 
Virgen, si pudiésemos reunir a todos aquellos santos y santas 
cuando vivían sobre la tierra y preguntarles si estaban exentos 
de todo pecado, ¿cómo pensamos que habían de responder? 
¿Lo que dice Pelagio o lo que enseña San Juan? Decidme: cual- 
quiera que haya sido la excelencia de su santidad, en caso de 
poderles preguntar, ¿no hubieran respondido al unísono: “Si 
dijéramos que no tenemos pecado, nos engañaríamos a noso- 
tros mismos, y la verdad no estaría en nosotros (1 Jn 1,8)”2»*. 


Al idealismo pelagiano, escribe el P. Capánaga, opone 
Agustín «una visión más humana y realista del cuerpo de 
Cristo», «Toda la Iglesia de Cristo dice: “Perdónanos nues- 
tras deudas” (Mt 6,12). De donde se concluye que tiene man- 
chas y arrugas»?, 

Con mucha frecuencia arguye San Agustín contra la 
tesis pelagiana de la «impecancia», apoyándose en Mt 6,12, 
y 1 Jn 1,8%. He aquí un texto donde aparecen ambas refe- 
rencias: 


«¿Acaso los justos que viven por la fe no tienen necesidad de 
decir: “Perdónanos nuestras deudas, así como nosotros perdo- 
namos a nuestros deudores” (Mt 6,12)?; o ¿se persuaden de 
que es falso lo que está escrito: “No será justificado en tu 
presencia ningún hombre” (Sal 142,2)?; y aquello otro: “Si di- 
jéramos que no tenemos pecado, nos engañamos a nosotros 
mismos y la verdad no está en nosotros” (1 Jn 1,8)». 


No tarda Agustín en sacar la conclusión: «Como ninguna 
de estas sentencias puede ser falsa, lógicamente se sigue que, 
cualquiera que sea el grado o la perfección con que pudiéra- 
mos definir la justicia en esta vida, no se hallará hombre que 
no tenga pecado alguno»”. 


él Tbíd., en el capítulo doce comentamos sobre la importancia de este 
texto en la teología de San Agustín acerca de la Inmaculada Concepción. 

62 Y, CApÁNAGA, en Obras completas de San Agustín, o.c. VI, 950. 

% $ 181,57. 

61 Cf. A.-M. La BONNARDIERE, «Les commentaires simultanés de Mat. 6,12 
et de 1 lo. 1,8 dans P'oeuvre de saint Augustin»: Revue des Etudes Augustinien- 
nes (1955) 1-2, 129-143. 

% De sp. et litt. 36,65. 
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La doctrina de Pelagio fue condenada por el Concilio de 
Cartago, celebrado el año 418 con 214 participantes. Dicha 
condenación sería ratificada siglos después por el Concilio 
de Trento, el cual hace referencia al canon séptimo del Con- 
cilio africano, en el que se afirma que también los santos 
deben clamar con verdad en la oración dominical: «Perdóna- 
nos nuestras deudas» (Mt 6,12), y lo confirman con la con- 
fesión del santo Apóstol Santiago, cuando decía: «Todos 
delinquimos en muchas cosas» (Sant 3,2). 

Por su parte, el Concilio de Trento condena a quien 
afirmare que el justo puede evitar en esta vida todos los 
pecados veniales (con excepción privilegiada de la Virgen 
María), y enseña que los justos no dejan de serlo aunque 
cometan tales pecados, 

Evidentemente, se trata de leves imperfecciones, de pec- 
cata levissima, como diría San Agustín”. La compatibilidad 
entre el permanecer justos, siendo a la vez culpables de tales 
debilidades, es expresada por nuestro teólogo con estas pa- 
labras: et iusti fuerunt, et sine peccato non fuerunt*, 


g) Dimensión espiritual 


La polémica sobre la impecancia humana brindó a San 
Agustín una oportunidad para confirmar la dimensión as- 
cética de su teología dogmática. Se pregunta: si la justicia 
perfecta no es asequible en esta vida”; si la ley y los profe- 
tas penden de los dos mandamientos de amar a Dios y al 
prójimo (Mt 22,37-40); si debido a nuestro imperfecto cono- 
cimiento en esta vida, no nos es posible amar a Dios y al 
prójimo perfectamente ”%, ¿por qué se nos manda amar con 
todo el corazón, con toda el alma, y con toda la mente (Mt 
33,37)? Se nos manda, responde Agustín, para enseñarnos 
por qué camino debe el hombre tender a la perfección; se 
nos manda para que corramos (ut curramus). A ello exhorta 
nuestro maestro de espiritualidad: 


é Dz 107; 804; 833. 

7 De nat. et gr. 38,45. 

é Tbíd. 

% De perf. just. 8,19. 

190 C£ De sp. et litt. 36,64. 
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«Corramos creyendo, esperando y deseando; corramos cas- 
tigando el cuerpo; corramos haciendo limosnas con gozo del 
corazón, ya dando bienes ya perdonando males; corramos su- 
plicando que se aumenten nuestras fuerzas mientras corremos; 
escuchemos los preceptos de la perfección con tanta ansia que 
no paremos de correr hacia la caridad plena»” 


En el cielo conseguiremos la justicia perfecta. Se nos dan 
los preceptos para indicarnos el camino a seguir. La concu- 
piscencia se debilita a medida que se progresa en la virtud ”. 


«Mientras peregrinamos, nuestra justicia consiste en tender 
hacia la perfección y plenitud de la caridad que conseguiremos 
cuando podamos “contemplar a Dios cara a cara”, Entretanto 
marchemos por la derechura y perfección de este camino, cas- 
tigando nuestro cuerpo, y sometiéndolo a servidumbre, hacien- 
do limosnas con júbilo de corazón, perdonando las faltas come- 
tidas contra nosotros por el prójimo y orando incesantemente. 
Tal es ahora nuestra justicia, con la que corremos hambrientos 
y sedientos hacia la perfección y plenitud de que seremos des- 
pués colmados»?”? 


3. Obras y virtudes de los pecadores e infieles 


Dentro del ámbito de la necesidad de la gracia, se articu- 
la el tema de las obras y virtudes de los pecadores e infieles, 
a cuyo estudio dedicó también San Agustín sus talentos y 
energías, Es tema complejo y delicado * 


a) Obras laudables 


No es infrecuente topar en los escritos de San Agustín 
con doctrinas aparentemente opuestas, que piden armoniza- 
ción. Esto ocurre en el caso presente. Se encuentran textos 
en los que el teólogo de Hipona reconoce la existencia de 
virtudes en los pecadores más depravados y aun en los mis- 


11 De perf. iust. 8,18-19. 

22 Tbíd., 23,31. 

7 Tbíd., 8,18-19, 

Reproducimos lo que escribíamos en Espiritualidad agustino- -recole- 
ta, II (Augustinus, Madrid 1993) 147-258, añadiendo comentarios basados en 
nuestro Enchiridion theologícum..., 448-455. 
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mos infieles. Afirma, por otra parte, frecuentemente, que las 
obras de los infieles son pecados; que si el camino de la 
verdad permanece oculto, de nada sirve el libre albedrío sino 
para pecar, y frases semejantes. ¿Es posible armonizar extre- 
mos tan contrarios como éstos? 

Hablando en concreto de los antiguos romanos, «no re- 
gatea su admiración por sus hazañas, ni niega la probidad 
natural de muchas virtudes cívicas, con las que tanto auge y 
realce dieron a la patria» ”?. Menciona, entre ellas, la tem- 
planza, la fortaleza, el amor al trabajo, la subordinación del 
interés particular al bien común, el deseo del engrandeci- 
miento de la patria por leyes justas, la fidelidad conyugal, el 
amor al bien patrio, etc. ”* 

Distingue Agustín entre el amor divino y el amor huma- 
no. El amor humano puede ser lícito o ilícito. Es lícito el 
amor humano con que se ama a la esposa; ilícito aquel con 
que se ama a la meretriz o mujer ajena. «Os es lícito», pre- 
dica Agustín, «amar con amor humano a vuestros cónyuges, 
a vuestros hijos, a vuestros amigos y conciudadanos [...] Mas 
veis que este amor pueden también tenerlo los impíos, es 
decir, los paganos, los judíos y los herejes»””. 

La razón es que la imagen de Dios no está completamen- 
te borrada en el alma de los gentiles ”?, Compara San Agus- 
tín la humanidad a una moneda que lleva grabada en su 
origen la imagen de un soberano celestial. «Somos moneda 
de Dios, extraviada del divino tesoro; por el pecado se borró 
lo que en nosotros estaba im ea vino a reformarla el mis- 
mo que la había formado» ”. En el Enchiridion dedicamos 
un capítulo a la renovación de la i imagen de Dios descolorida 
por el pecado” 

No habiendo ocurrido un deterioro total o una desapa- 
rición completa de la imagen, puede hacer el hombre algunas 
obras buenas, «sin las cuales difícilmente se encuentra la vida 
de cualquier hombre malvado»*. Aun los impíos tienen la 


1% De civ. Dei V 18; cf. V. CAPANAGA, en Obras completas de San Agustín, 
o.c. VÍ, 92. 

76 Tbíd., V 12,15. 

7 $. 349,12. 

718 Cf. De sp. et lítt. 28,48. 

19 C£ In lo. ev. 40,9. 

$80 E. MORIONES, Enchiridion..., n.1875-1890. 

$l De sp. et lítt. 28,48. 
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visión de las normas de justicia y saben cómo deben vivir, y 
reprenden las acciones malas de los prójimos: «Hasta los 
impíos piensan en la eternidad, cuando reprenden o alaban 
con razón muchas cosas en la conducta de los hombres»? 
Los paganos, guiados por la ley natural, también hacen obras 
laudables: «Conocemos y oímos de paganos algunas obras no 
vituperables, sino laudables»*, 


b) No verdaderas virtudes 


¿Quiere esto decir que, a juicio de San Agustín, las vir- 
tudes de los infieles eran virtudes verdaderas? Así parecería 
de no obstar otra serie de pasajes en los que exige el santo 
para la verdadera virtud que proceda de la fe, y que la virtud 
y Obra buena sea dirigida por la caridad al último fin sobre- 
natural. «¿Qué obra buena puede haber sin la fe, diciendo 
el apóstol: “Todo lo que no procede de la fe es pecado” 
(Rom 14,23)2»*, Y en otro lugar: «Sin la fe aun las que 
parecen obras buenas se convierten en pecado» ”. No basta, 
defiende San Agustín, que la voluntad humana haya sido 
dotada del libre albedrío en la creación, ni que la ley mande 
cómo se deba vivir; hace falta la gracia que infunda en el 
alma la complacencia y amor del bien: «Porque si el camino 
de la verdad permaneciera siempre oculto para el hombre, el 


libre albedrío de nada le serviría sino para pecar»”, 


c) Controversia entre dos obispos 


¿Es posible conciliar tan divergentes doctrinas? Viene al 
caso la conocida y nunca terminada controversia entre dos 
obispos, Agustín de Hipona y Juliano de Eclana. Defienden 
posiciones diametralmente opuestas. 


82 De Trin. XIV 15,21. 

% De sp. et litt. 27,48. 

** Cf G. Armas, «Las virtudes y la salvación de los infieles según San 
Agustín», en Contribución española a una misionología agustiniana (Burgos 
1955) 140-150. 

% Ta lo. ev. 86,2. 

$6 C. duas ep. pel. YI 5,14. Mucho se ha escrito sobre la interpretación de 
Rom 14,23; cf. nuestro Encbtiridion..., 450. 

De sp. et lit. 3,5. 
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Juliano es un panegirista del hombre natural. Niega la 
necesidad de la gracia, alegando a favor de su tesis las «vir- 
tudes» de los infieles, virtudes que atribuye a su naturaleza 
humana. 

Agustín, por el contrario, lucha por la gracia de Cristo, 
combatiendo tenazmente la posición de Juliano. Sostiene que 
si los paganos alcanzaron alguna virtud fue debido a un «don 
divino», y no solamente a su libre albedrío. Pero niega que 
de hecho poseyeran virtudes que los hicieran dignos de una 
recompensa sobrenatural. De lo contrario (y éste era el pun- 
to fuerte de su tesis), Cristo murió en vano. 

El mero planteamiento de la controversia sugiere ya una 
pregunta inicial: ¿Qué significado tenían los términos en las 
mentes de Juliano y de Agustín? Antes de contestar a esta 
pregunta, veamos la respuesta de Agustín a la proposición de 
Juliano: 


«Vosotros, encarnizados enemigos de la gracia de Dios, opo- 
néis ejemplos de impíos que, como decís, alejados de la fe y 
esclavos de los ídolos, abundan en virtudes que no se deben al 
socorro de la gracia, sino al bien de su naturaleza, y, contando 
sólo con las fuerzas de su libre albedrío son, con frecuencia, 
compasivos, modestos, castos y sobrios»*, 


Responde Agustín: 


«Al decir esto, robas a la gracia lo que antes le atribuías, es 
decir, el efecto de la buena voluntad. No dices que ansían ser 
compasivos, modestos, castos, sobrios, y que aún no lo son, 
porque no han recibido la gracia, y con ella el efecto de esta 
buena voluntad, sino que si ansían ser todo eso y lo son, es que 
se encuentra en ellos la voluntad y el efecto de su querer. Y 
entonces, ¿qué reservas a la gracia, si los paganos, según tú, 
“abundan tan espléndidamente en virtudes”? Si te deleita ala- 
bar las virtudes de los impíos, sin escuchar la voz de la escri- 
tura, que grita: “El que dice al impío que es justo, será maldito 
en su pueblo y odioso a todas las naciones” (Prov 24,24). 
¡Cuánto más acertado sería confesar que sus virtudes son do- 
nes de Dios, que él reparte a los hombres según le place en sus 
juicios insondables, siempre justos!»*, 


$8 C. lul. 1V 3,16. Enseña Agustín que, en ocasiones, los infieles hicieron 
obras buenas con el auxilio de la gracia. Así, gracias a las oraciones de Ester, 
Dios trocó el corazón del rey Asuero «con secretísimo y eficacísimo poder y 
lo condujo de la indignación a la blandura, de la voluntad de hacer mal a la 
voluntad de favorecer» (C. duas ep. pel. 120,38; cf. De gr. Christi 1 24,25). 
8 €. lul 1V 3,16. 
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Niega, sin embargo, Agustín que los infieles tengan ver- 
daderas virtudes sin vivir de la fe; de lo contrario Cristo 
murió en vano: 


«¡Pero lejos de mí creer que existe en alguien una virtud 
verdadera si no es justo! Y nadie se puede considerar justo si 
no vive de fe, porque “el justo vive de la fe” (Rom 1,17). ¿Quién 
que se precie de cristiano, excepción hecha de los pelagianos, 
y entre ellos quizás tú solo, dirá que es justo un infiel, que es 
justo un impío? [...] ¿Cómo pueden ser verdaderamente jus- 
tos, si tienen por vileza la humildad del verdaderamente justo? 
Se acercan a Dios por el conocimiento y se alejan de él por la 
soberbia, porque, “habiendo conocido a Dios, no lo glorifica- 
ron como a Dios ni le dieron gracias, sino que se ofuscaron en 
vanos razonamientos; y, jactándose de su sabiduría, se hicieron 
necios” (Rom 1,21-22). ¿Cómo pueden ser verdaderamente 
justos, si en ellos no hay verdadera sabiduría? Y, si les conce- 
demos sabiduría, no hay por qué negarles la entrada en el rei- 
no, del que está escrito: “El deseo de la sabiduría conduce al 
reino” (Sab 6,21-22). 

En consecuencia, Cristo habría muerto en vano si los hom- 
bres sin fe en Cristo pueden adquirir la fe verdadera, la verda- 
dera virtud, la verdadera justicia, la verdadera sabiduría. Y así 
como de la ley dice, con toda verdad, el Apóstol: “Si por la 
ley la justificación, entonces Cristo hubiera muerto en vano” 
(Gál 2,21). Lo mismo, con toda verdad, se podría decir: Si la 
justicia viene de la naturaleza y de la voluntad, Cristo murió en 
vano; si una justicia cualquiera viene por la enseñanza de los 
hombres, entonces Cristo murió en vano»”. 


d) Concepto de «virtud» 


Sentada la posición de los litigantes, cabe preguntar: 
¿Qué se entiende por «virtud», «obras buenas»? ¿Quiénes 
eran «infieles» en la mente de San Agustín? ¿Había más de 
una clase? ¿Cuál es la función de la gracia y cuál la del libre 
albedrío en la obra de la salvación? ¿Está el hombre llamado 
a un destino sobrenatural? Estas y semejantes materias eran 
objeto de la controversia entre Agustín y Juliano. 

Sin entrar en detalles, que ya expusimos en el Encbiri- 
dion, baste notar aquí que numerosas doctrinas teológicas 
fueron elaboradas y pulidas por el doctor de la gracia, vién- 


% Tbíd., IV 3,17. 
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dose obligado a ello por el hábil polemista Juliano. Una de 
ellas es el concepto de «virtud». 

Para Juliano, la esencia de la moralidad de un acto es in- 
dependiente de la intención con que se hace. Basta para la 
virtud la honestidad objetiva”. La moral agustiniana requiere 
además el fin bueno del agente. Tiene carácter teleológico. 
Distingue Agustín los «oficios» (el hecho material) de los «fi- 
nes» (la razón por qué se hace), y explica a su contrincante: 


«Sábete, pues, que las virtudes hay que discernirlas de los 
vicios no por los oficios, sino por los fines. El oficio es lo que 
se debe hacer; el fin determina por qué se debe hacer algo. 
Cuando el hombre obra algo en que parece que no peca, si no 
busca el debido fin, queda convicto de pecado. Sin atender a 
esto, tú has separado los fines de los deberes, y has considera- 
do como virtudes verdaderas los oficios sin los fines»”, 


Entre los frutos de sus investigaciones sobre la moral de 
San Agustín, el P. Gregorio Armas nos regala algunas defi- 
niciones de virtud que da el santo”. Ellas giran alrededor 
de dos conceptos típicamente agustinianos: el de orden y 
el de amor. De ahí que la definición básica de virtud sea: 
ordo amoris, orden del amor. 

He aquí algunas definiciones: 


«No puede amarse mal al Creador si él es verdaderamente 
amado, esto es, si él mismo es amado y no ninguna otra cosa 
en lugar de él. Para que pueda darse en nosotros la virtud, por 
la que se vive rectamente, el mismo amor con que amamos bien 
lo que debe ser amado, ha de ser amado ordenadamente. Por 
esto juzgo que se puede definir la virtud con estas breves pa- 
labras: “es el orden del amor”*. “Virtud es la caridad con la 
que se ama lo que debe amarse””. “No es virtud verdadera 
sino la que busca el fin donde se encuentra el bien del hombre, 
es decir, aquel bien que supera a todos los bienes en bon- 
dad””. “La virtud verdadera, la única que merece tal nombre, 


es la que sirve no a la soberbia, sino a Dios”»”. 


2 Cf. ibíd., IV 3,19. 

2 Tbíd., IV 3,21. 

% G. Armas, La moral de San Agustín, o.c., 286. 
% De civ. Dei XV 22. 

> Ep. 167,4,15; cf. Ep. 155,4,13. 

% De civ. Dei XV 12,4. 

7 S. 285,1. 
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Como se desprende de estas definiciones, Agustín em- 
plea el término «virtud» en sentido muy estricto. La rectitud 
del fin es absolutamente necesaria. «Si no busca el hombre 
el debido fin» no puede hablarse de virtud verdadera. 

Por falta de recta intención, las obras de los filósofos y 
de los antiguos romanos, tan ponderadas por Juliano, no 
eran verdaderas virtudes, si bien, considerando «el oficio», 
esto es, lo material del acto, reconoce San Agustín que no 
faltan los que guiados por la razón cumplen la ley natural y 
hacen obras laudables. Observa, sin embargo, que «si exami- 
namos la intención con que las hacen, apenas hallaremos 
quienes merezcan la alabanza y el premio debidos a la vir- 
tud»*, San Agustín supone que los infieles, por lo regular, 
practican las virtudes con un fin torcido, ora la alabanza 
humana, ora el placer sensible, ora la complacencia en sí 
mismos”, 

Lo más natural es que «San Agustín niegue en la mayor 
parte de los casos la existencia de verdaderas virtudes entre los 
paganos, al constatar por experiencia en la mayoría de ellos 
una absoluta carencia de valores morales y religiosos, y al su- 
poner que algunas pretendidas virtudes naturales entre ellos 
estarían viciadas internamente por defectos no declarados» *”, 

Y ¿cuál es el fin que se requiere para que la virtud sea 
verdadera? La respuesta nos la da el «orden del amor». Hay 
que respetar la jerarquía de los bienes. Es verdadera virtud 
aquella que se refiere a Dios, el Bien Sumo, nuestro último 
fin, y el objeto de nuestra bienaventuranza: «No es verdade- 
ra sino aquella virtud que se refiere a aquel fin donde se halla 
el Sumo Bien del hombre»*”. Las virtudes morales se redu- 
cen todas al amor sumo de Dios: «Si la virtud nos conduce 
a la vida bienaventurada, afirmaría que la virtud no es otra 
cosa que el sumo amor de Dios»*”, Bueno es socorrer a un 
hombre en peligro, sobre todo si es inocente; pero, si el que 
hace esto busca la gloria de los hombres, no la de Dios, no 


hace bien esta obra buena, n1on bene bonum facit*”. 


% De sp. et litt. 27,68. 

% C£ G. Armas, «Las virtudes y la salvación de los infieles según San 
Agustín», a.c., 144. 

102 |, Ruiz Pascual, «San Agustín y la salvación de los gentiles. Voluntad 
salvífica universal de Dios»: Augustinus 38 (1993) 390. 

1 De civ. Dei V 12,4. 

12 De mor. Eccl. catb. 1 15,25. 

102 €. Ial. IV 3,22. 
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e) «Virtud» en el orden sobrenatural 


Pero hay todavía más, mucho más. Al hablar de «virtud», 
el doctor de la gracia no la considera primariamente en el 
plano filosófico, sino sobre todo en cuanto tiene relación al 
orden sobrenatural de la gracia; de ahí que los principios que 
la informan y motivan deben ser sobrenaturales. Así se com- 
prende por qué, para San Agustín, las «obras buenas» y 
«virtudes verdaderas» son aquellas que, estando orientadas a 
Dios, proceden de la fe que obra por la caridad, y son me- 
ritorias de la vida eterna. 


«Mas este bien supremo nadie lo puede otorgar sino Jesu- 
cristo, y éste crucificado; su muerte triunfó de la muerte y su 
sangre sana las heridas de nuestra naturaleza, “El justo vive de 
la fe” (Rom 1,17). Por esta fe se vive con prudencia, fortaleza, 
templanza, justicia, y todas las virtudes son verdaderas, y 
la vida del justo es conforme a las reglas del derecho y de la 
sabiduría. En consecuencia, si las virtudes que existen entre los 
hombres no pueden hacerles llegar a la felicidad verdadera, a 


la dicha eterna que promete la fe verdadera de Cristo, es que 
estas virtudes no son verdaderas virtudes» '*, 


El obispo de Hipona tiene en la mente el orden sobrena- 
tural. Bien es cierto que nunca empleó el vocablo «sobre- 
natural». Pero, como dijimos en el capítulo primero, toda su 
obra resulta ininteligible sin la elevación del hombre al orden 
sobrenatural. Escribe a este propósito el P. Ruiz: «En ningu- 
na concepción teológica resalta de manera tan patente la 
unidad del hombre actual y la imposibilidad consecuente de 
hurtarse a las exigencias del orden sobrenatural existente, 
por medio de actos indiferentes o simplemente honestos con- 


forme a un hipotético estado de naturaleza pura» '”, 


f) Precisión de términos 


El hecho de que Agustín mire las cosas bajo el prisma de 
lo sobrenatural, explica bien la simetría de su pensamiento 
en el uso y significación de los términos opuestos que ocu- 
rren en la controversia con Juliano: «virtud» y «pecado». 


19 Tbíd., 3,19; cf. De sp. et litt. 28,48. 
103 J. Ruiz PascuaL, «San Agustín y la salvación...», a.c., 384. 
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Es «virtud verdadera» la que, informada por la fe y ca- 
ridad, es meritoria de la vida eterna. Paralelamente, es «pe- 
cado» aquello que, no procediendo de la fe, no es adecuado 
para la consecución de la felicidad eterna. Obsérvese que 
emplea el término «virtud» en un sentido muy restrictivo; 
mientras que el vocablo «pecado» lo usa en sentido muy 
amplio. Pero en ambos casos, el punto de referencia es el 
mismo: la vida eterna. Lo que a ella conduce es «virtud», lo 
que no lleva a ese destino es «pecado». 

Finalmente, si buscamos la razón por la que San Agustín 
exige la fe para que la «virtud» sea verdadera, y por la que 
el término «pecado» entra en la controversia, la hallaremos 
también en su teología con respecto al orden sobrenatural, 
Agustín es bien consciente de que, en la presente economía 
de la gracia, no existe el fin natural como tal, sino que la 
humanidad está destinada a un fin sobrenatural. Así se en- 
tiende la tesis de Agustín de que, para entrar en la vida 
eterna, no es suficiente el libre albedrío del hombre, sino que 
es necesario pasar por la puerta que es Cristo. De lo contra- 
rio, Cristo habría muerto en vano. 

Además, este fin sobrenatural es de carácter obligatorio 
para todos. Esta obligatoriedad exige que las acciones estén 
orientadas hacia Dios, remunerador sobrenatural. No siem- 
pre lo hicieron así los infieles, y es precisamente en esa de- 
ficiencia donde radica la razón de «pecado». «Pecaron al no 
referir sus acciones al fin que debían»*%, No se trata nece- 
sariamente de pecado formal, sino de actos objetivamente 
desordenados por falta de la debida referencia al fin último 
y exclusivo para el cual fue creado el hombre*”. 


4. Del comienzo de la fe a la perseverancia final 
a) Un poco de bistoria 


Otra materia afín al pelagianismo ocupó los últimos cua- 
tro años de vida de Agustín. Nos referimos a un nuevo siste- 
ma doctrinal, que más tarde recibió el nombre de «semi- 
pelagianismo». 


198 €. lul. 1V 3,25. 
107 Cf. F. MORIONES, Encbiridion..., 453. 
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La insistencia de San Agustín en la controversia pelagia- 
na en defender la necesidad de la gracia de «inspiración de 
la caridad», tuvo un efecto desafortunado en los monjes del 
monasterio de Hadrumeto en el norte de África, ya que cre- 
yeron que San Agustín hacía caso omiso de la libre voluntad 
del hombre. 

Esta creencia y otros temas, como la gratuidad del co- 
mienzo de la fe y de la predestinación, originaron acaloradas 
discusiones entre los monjes. Tan grave era la situación que 
enviaron una comisión para informar al santo de cuanto 
ocurría en el monasterio. Agustín, «impulsado por la cari- 
dad»'*%, escribió para el abad Valentín y sus monjes el libro 
De gratía et libero arbitrio (426), al que pronto siguió otro 
titulado: De correptione et gratía (426). 

Los escritos de San Agustín devolvieron la paz a los mon- 
jes hadrumetinos, como lleno de agradecimiento lo expresa el 
abad Valentín en carta a Agustín: «Con el dulcísimo libro de 
tu santidad nos hemos alegrado vivamente»*”, Muy otra era 
la situación del semipelagianismo en las Galias, más concreta- 
mente en el monasterio de Lerins, y sobre todo en el monas- 
terio de San Víctor, en Marsella, del cual era abad el célebre 
Juan Casiano. En estos monasterios se mantenían vivas dispu- 
tas relativas a la gracia, al libre albedrío, a la perseverancia fi- 
nal y a la predestinación. La lectura del libro de Agustín De 
correptione et gratía no bastó para conciliar las diversas opi- 
niones, sino que «sirvió de instrucción a los que ya seguían sus 
doctrinas, pero enconó más los ánimos de los disidentes» '*, 
. Dos discípulos de Agustín y admiradores de su doctrina 
en Francia, los monjes Próspero de Aquitania e Hilario, envia- 
ron sendas epístolas al santo, poniéndole en conocimiento de 
los reparos con que se recibía su doctrina y los ataques princi- 
pales contra ella '**. No se hizo esperar la respuesta del santo 
doctor para combatir las falsas interpretaciones. A las cartas 
de Próspero e Hilario contestó con dos libros: De praedestina- 
tione sanctorum (429), para combatir el error sobre la predes- 
tinación, y De dono perseverantiae (429), para tratar de la per- 
severancia final y sus relaciones con la oración. 


198 De gr. et lib. arb. 1. 

10 Ep. 216,1. 

10 Cf. E. López, en Obras completas de San Agustín, o.c. VI, 465. 

=1 Ep, S, Prosp. 225 (inter augustinianas); PL 33,1002-1007;, Ep. Hal. 226; 
1007-1012. 
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b) Doctrina semipelagiana 


Nos limitamos en esta sección a la doctrina semipelagia- 
na acerca del principio de la fe y de la perseverancia final. 

Hablar de semipelagianismo es hablar del ¿nitium fidet, 
del principio de la fe. Los semipelagianos ocupaban un lugar 
medio entre el pelagianismo y el agustinismo. Tales eran los 
monjes hadrumetinos, los galicanos y el monje o sacerdote 
cartaginense Vital *'?. Rechazaban el naturalismo de Pelagio, 
admitían la acción interior de la gracia y su necesidad para 
las obras buenas y para la salvación, pero excluían de esta 
necesidad el ¿nitium fidei. Casiano daba más peso al libre 
albedrío en la obra de la salvación de lo que le otorgaba el 
obispo de Hipona y creía que la gracia preveniente anulaba 
o aminoraba la labor de la voluntad humana. 

Para que mejor se comprendan las respuestas de Agustín, 
exponemos la doctrina semipelagiana según las mismas fuen- 
tes informativas de que dispuso Agustín, a saber, las Cartas 
de Próspero e Hilario. Según estos testigos, los semipelagia- 
nos atribuían la primera iniciativa de la salvación o de la fe 
al libre albedrío humano. Este comienzo de la fe, o primer 
movimiento de conversión a Dios, implica: a) el pium credu- 
litatis affectum, el principio de la voluntad buena, esto es, 
piadosa, y procede de la misma voluntad. Por él se da con- 
sentimiento a la verdad evangélica, una vez oída la predica- 
ción; b) implica también el deseo de la salvación eterna, que 
resulta de esta disposición de ánimo; c) implica, finalmente, 
la petición de auxilio divino. 

De este error fundamental deducían los siguientes corola- 
rios: 4) que la primera gracia y la fe no son dones meramente 
gratuitos, sino que son dispensados en atención a méritos na- 
turales ya conseguidos; 2) que Dios (que quiere la salvación de 
todos) prepara la vida eterna para todos, mas la obtienen aque- 
llos que quieren entregarse a su servicio; c) que Dios conoció 
en su presciencia a todos los que habían de creer y perseverar 
en la fe con el auxilio de la gracia, y éstos fueron predestina- 


12 Este tal Vital había propuesto a San Agustín algunas objeciones sobre 
su sistema de la gracia. Le responde el santo con una extensa carta (Ep. 217; 
PL 33,978-989), en la que expone doce sentencias pertenecientes a la fe de la 
Iglesia, y testifica sobre el punto de vista semipelagiano acerca del ¿initium 
fidei: «Si es verdad lo que he oído decir, tan sólo quieres que no sea don de 
Dios el principio de la fe» (Ep. 217,7,29). 
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dos al reino de los cielos; d) que el don de la perseverancia no 
es enteramente gratuito, sino que se puede merecer por la ora- 
ción y buenas obras; e) que los niños que mueren bautizados 
o sin el bautismo, se salvan o condenan, según la previsión, por 
parte de Dios, de los méritos que adquirirían si hubiesen lle- 
gado al uso de la razón o vivido más largo tiempo”. En el 
Enchiridion documentamos esta información que Agustín re- 
cibió de Próspero y de Hilario, así como los corolarios que de 
dicha doctrina se siguen ***. 


c) Necesidad de la gracia para el «initium fidet» 


El prestigio de que gozaba el abad Casiano, y el hecho de 
que muchos de los seguidores de estas doctrinas eran sacer- 
dotes o monjes de gran austeridad y vida ejemplar hacían 
temer que el error se extendiera entre la masa de las gentes 
sencillas ''*. Pero el teólogo de Hipona lo hirió de muerte. 

Por más que Agustín había ya enseñado en otras de sus 
obras el carácter gratuito y sobrenatural del ¿nstium fider, 
los argumentos que ahora aducimos están tomados de las 
obras De praedestinatione sanctorum y De dono perseveran- 
tíae, que fueron escritas específicamente con el fín de com- 
batir las doctrinas semipelagianas. La documentación puede 
verse en nuestro Enchiridion '**. 

He aquí un brevísimo resumen de los argumentos de 
Agustín: 


— Es doctrina pelagiana, condenada ya por la Iglesia, 
que la gracia se confiere en virtud de nuestros méri- 
tos. Ahora bien, las enseñanzas semipelagianas no 
distan suficientemente de esta doctrina, si el princi- 
pio de la fe procede de la voluntad del hombre, aun- 
que el aumento en ella venga de la gracia?” 

— Según la Escritura (Rom 11,35-36), todas las cosas 
proceden de Dios. ¿De quién, pues, «sino de él pue- 
de proceder el mismo principio de la fe»? Confirma 


13 Cf. Ep. S. Prosp. 225,3-7; Ep. Hil. 226,23. 

114 E, MORIONES, Encbiridion..., n.1570-1576. 

E. LópEz, Obras completas de San Agustín, o.c. VI, 458. 
16 E. MORIONES, Enchiridion..., o.c., n.1577-1586. 

De praed. sanct. 2,3. 


302 


Teología de San Agustín 


el argumento con el ejemplo de San Pablo, quien en 
su conversión recibió una gracia poderosísima (gratía 
potentiore), por la cual «el que no quería creer se 
hizo creyente (ex nolente fieret volens credere), y el 
perseguidor de la fe cristiana se convirtió en su de- 
fensor» '**, 

He aquí otro argumento basado en la Escritura: Pues- 
to que el pensar precede al creer, porque «nadie cree 
si antes no piensa que se debe creer», y según la 
Escritura no somos capaces por nosotros mismos de 
pensar algo como de nosotros mismos, sino que nuestra 
suficiencia viene de Dios (2 Cor 3,5), tampoco somos 
capaces de creer cosa alguna como de nosotros mis- 
mos, sino que nuestra capacidad, aun para el comien- 
zo de la fe, proviene de Dios'”. 

Refuerza Agustín su argumentación con el caso de 
Abrahán. Abrahán no obró por sí mismo lo que fue 
promesa de Dios. Abrahán creyó la promesa de reci- 
bir la fe de los gentiles, y dio gloria a Dios, que es 
poderoso para obrar lo que promete. ¿Se arrogará, 
pues, el hombre de su parte el comienzo de la fe, 
para merecer recibir de Dios su continuación? ”. 
«Nadie puede venir a mí si el Padre, que me envió, 
no lo trajere» (Jn 6,44). Comenta Agustín: «¿Qué 
quiere decir vendrán a mí, sino que creerán en mí?». 
Á continuación describe una gracia secretísima y 
poderosísima, que destruye la dureza y pertinacia 
del corazón y, respetando el misterio de cómo es 
«infundida por la divina liberalidad en los corazones 
humanos», pregunta: «¿Quién la puede poner en 
duda?» *””, 

«Se engañan, escribe en De dono perseverantiae, los 
que piensan que pedir, buscar, y llamar a la puerta 
son efectos de nuestra voluntad, y no de la gracia de 
Dios [...] Según está escrito: “Nadie dice: ¡Señor! si 
no es por virtud del Espíritu Santo!” (1 Cor 13,3)»'?. 
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— Siendo el plan de salvación obra del divino arquitec- 
to, y «siendo la fe el fundamento de este edificio so- 
brenatural, en vano trabaja predicando el que edifica 
la fe, si el Señor no la edifica interiormente en el alma 


llevado por su misericordia» *”, 


d) Apela a las oraciones de la Iglesia 


Por si los argumentos bíblicos o las explanaciones de 
Agustín fueran difíciles de entender para algunos, «a causa 
de su poca instrucción o inteligencia», el celoso teólogo ape- 
la a otro argumento que tiene su fundamento en las oracio- 
nes de la madre Iglesia. ¿Cuándo no se ha orado en la Iglesia 
por los infieles y por sus enemigos a fin de que Dios los 
traiga a la fe? ?*. 

A propósito de este argumento, tenemos la carta 217 de 
Agustín a Vital, que ya hemos mencionado. El argumento 
contra Vital, basado en la práctica de la Iglesia, que ora por 
la gracia de conversión para los infieles, discurre así: Opinar, 
como lo hace Vital, que el creer y aceptar el evangelio no es 
don de Dios sino cosecha de nuestra propia voluntad, es 
equivalente a negar la necesidad de las oraciones que hace la 
Iglesia por su conversión. «Dirige contra las oraciones de 
la Iglesia tu disputa»!”. No puede negar Vital el hecho 
de las oraciones de la Iglesia, que las ofrece persuadida de 
la necesidad y urgencia de las mismas. Agustín le refresca la 
memoria sobre la práctica de la Iglesia, que insta a sus sacer- 
dotes para que exhorten al pueblo «a orar por los incrédu- 
los, para que Dios los convierta a la fe; por los catecúme- 
nos, para que les inspire el deseo de regeneración; por los 
fieles, para que por su divino don perseveren en lo que co- 
menzaron»!“. ¿Se atreverá Vital (que se creía sinceramente 
católico) a ignorar el pensar de la madre Iglesia? Si el creer 
o no creer depende exclusivamente del hombre, «¿sería 
menester orar para que Dios convierta a su fe los corazones 
de los infieles?» *”, 


2118 Tbíd., 2,4. 22 De praed. sanct. 7,12. 
19 Tbíd., 2,5. 12 De dono persev. 23,63. 
129 Cf. ibíd., 2,6. 15 Ep. 217,1,2. 
21 Tbíd., 8,13. e Ibid 1,2. 

1d: 2.0. 


22 De dono persev. 23,64. 
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e) El gran don de la perseverancia final 


Demostrado ya el origen sobrenatural del ¿n¿tium fides, 
dirige Agustín su atención al tema de la perseverancia final, 
que era también objeto de acaloradas discusiones entre los 
monjes de Hadrumeto y de Marsella. ¿Es un don gratuito de 
Dios, o se puede merecer por la oración y las buenas obras? 
Agustín ha sido informado por Próspero e Hilario sobre el 
punto de vista que «los hermanos» de esos monasterios de- 
fienden: «Los hermanos, según me informáis, dicen que no 
se debe afirmar que esta perseverancia (final) no se pueda 
obtener por nuestros ruegos o perder por nuestra mala y 
contumaz voluntad» *%, 

Muy apropiadamente comienza Agustín definiendo el 
tema discutido. Se trata de la perseverancia «final». Esta 
consiste en perseverar «en el amor de Dios y de Cristo hasta 
el fin, esto es, hasta que termina esta vida, sólo en la cual 
hay peligro de caer». No se trata de perseverar en estado de 
gracia por años, sino de morir en ese estado. Trata Agustín 
de la perseverancia «con la que se persevera en Cristo hasta 
el fin [...], hasta morir en conformidad con la fe»'”, La 
perseverancia final, dice bellamente el P. Capánaga, es «la 
que enlaza la vida temporal con la eterna» '””. 

De esta perseverancia habla Agustín en su empeño en 
demostrar que «no depende de nuestra voluntad y poder» 
como sostenían los semipelagianos ***, sino «es un don gratui- 
to de Dios»*”, Se apoya en la Escritura, apela una vez más 
a la praxis de la oración de la Iglesia y resalta la conexión 
entre la perseverancia final y la predestinación. 

Ve el don de la perseverancia final en el texto que dice: 
«El que perseverare hasta el fin será salvo» (Mt 10,22). Ar- 
guye nuestro exégeta: «Si no es don gratuito de Dios, ¿cómo 
sería verdad lo que dice el apóstol: “Porque os ha sido otor- 
gado no sólo creer en Cristo, sino también padecer por él” 
(Flp 1,29)?». Habla el apóstol de dos cosas: una se refiere a 
creer en Cristo, esto es, al principio de la fe (al ¿mitium fides); 
la otra al fin, a «sufrir por él», y esto hasta el punto de morir 


18 De dono persev. 6,10. 

2 Tbíd., 1,1. 

10 Y, CapÁnaGa, en Obras completas de San Agustín, o.c. VI, 42. 
1 Cf T. DE CasTRO, en ibíd., 571. 

12 De dono persev. 1,1. 
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por él. Mas ambas cosas, concluye Agustín, son dádiva gra- 
tuita de Dios «porque se dice en el texto citado que las dos 
han sido dadas». Por lo que a la perseverancia final se refie- 
re, «¿cómo es posible afirmar que no se le ha dado a quien 
se le concede sufrir, o mejor, morir por Cristo?». Termina el 
santo diciendo que no son menos beneficiarios del don de la 
perseverancia final quienes, por voluntad de Dios, «mueren 
en Cristo a causa de una enfermedad corporal o por otro 
accidente cualquiera» *”, 

Aduce Agustín otros lugares bíblicos a favor de la gratui- 
dad de la gracia de la perseverancia final y en contra de los 
semipelagianos. «¿Osará decir alguien que esta perseverancia 
hasta el fin no es don de Dios, y que tan excelente bien de 
tal modo es nuestro que a quien lo tuviere no le puede decir 
el apóstol: “¿Qué tienes que no hayas recibido?” (1 Cor 4,7), 
pues lo tienes como cosecha tuya y no como recibido?». Es 
todavía más enfático comentando los siguientes pasajes. 
«Tampoco podemos negar que la perseverancia en el bien 
hasta el fin es un regalo precioso de Dios (magnum Det 
munus) y que procede de aquel de quien está escrito: “Toda 
dádiva preciosa, todo don perfecto, viene de arriba y des- 
ciende del Padre de las luces” (Sant 1,17)». «Si decimos que 
esta perseverancia tan laudable y venturosa, de tal modo 
pertenece al hombre que no le viene de Dios, anulamos en 
primer lugar lo que dice el Señor a Pedro: “Yo he rogado 
por ti para que no desfallezca tu fe” (Lc 22,32)». Comenta el 
santo: «¿Qué imploró para él sino la perseverancia hasta 
el fin? Si esta gracia pudiera el hombre tenerla por sí, no se 
habría de pedir a Dios» *”*, 

Como ya hemos visto, con mucha frecuencia recurre 
Agustín al argumento de las oraciones de la Iglesia y de los 
fieles como expresión de la fe que profesan. ¿Quién cree 
tener de sí mismo lo que implora de la misericordia del Se- 
ñor? ¿No sería irrisorio pedir lo que uno ya posee? 


«Pero, ¿y por qué se ha de pedir a Dios esta perseverancia, 
si no es él quien la da? ¿Acaso no es una irrisión el pedir a uno 
algo que se sabe que ni lo da ni puede darlo, y que, sin darlo 
él, podemos tomarlo cuando nos plazca? [...] ¿O es que no le 
pedimos a él esta perseverancia de que venimos tratando? Al 


2 Tbíd., 2,2. 
24 De corr. et gr. 6,10. 
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que esto diga, ya no tengo que refutarlo con mis razones sino 
abrumarlo con los testimonios y afirmaciones de los santos. 
¿Hay, acaso, alguno de éstos que no pida continuamente a 
Dios la perseverancia, cuando al recitar la oración dominical 
no se hace otra cosa que pedir dicha dádiva divina?» ?*”, 


Corroborando todo con la autoridad de San Cipriano, 
demuestra Agustín en el De dono perseverantíae que, en la 
oración dominical, casí no pedimos al Señor otra cosa que el 
gran don de la perseverancia final **, 

Dicho don, pues, es objeto de la oración y podemos 
alcanzarlo con nuestras súplicas (suppliciter emereri potest). 
Cuando tal don ha sido concedido, es inamisible (non potest 
contumaciter amitti), porque se trata precisamente de la per- 
severancia hasta el fin, como muy bien razona nuestro teólo- 
go: «En efecto, ¿cómo se podría perder lo que precisamente 
hace imposible que se pierda incluso aquello que es posible 
perder?»*”, 

Demuestra, en tercer lugar, el carácter gratuito y so- 
brenatural de la perseverancia final, por razón de su cone- 
xión inmediata con la predestinación. En realidad, es un 
grandísimo don que uno termine su existencia mortal en 
estado de gracia”", La gratuidad de la predestinación se 
descubre de manera especial en el caso de los párvulos que 
mueren bautizados '”, 

Por qué Dios concede el don de la perseverancia final 
a unos y no a otros, pertenece al juicio inescrutable, pero 
justísimo, de Dios. «Mas por qué razón haya conservado 
Dios en esta vida al justo que habría de sucumbir, a quien 
habría podido sacar de ella antes de que sucumbiese, es cosa 
que pertenece a los justísimos e inescrutables juicios de 
Dios», 

Amonesta, sin embargo, San Agustín a los monjes de 
Hadrumeto, para quienes había escrito su libro De correptio- 
ne et gratía, que el no saber quién ha recibido el don de la 
perseverancia y de la predestinación, no obsta al provecho 
de la corrección monástica, pues tal corrección puede que 


B> De dono persev. 2,3. 

BS Cf. ibíd., c.3-6. 

27 De dono persev. 6,10. 

B8 C£. De corr. et gr. 8,19. 
12 Cf. De praed. sanct. 14,29. 
1:0 Tbíd., 14,26. 
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sea parte del mismísimo don de la predestinación en favor de 


quien es corregido **”, 


Mt De corr. et gr. 9,25. Otras materias relacionadas con el don de la per- 
severancia final las trataremos en el capítulo siguiente, al estudiar el tema de 
la predestinación. Puede verse también en nuestro Encbiridion (439-443) el 
capítulo que dedicamos a establecer la diferencia que ve Agustín entre el don 
de la perseverancia final que Dios concede en la presente economía y la natu- 
raleza de la gracia denominada adjutorium síne quo, que Adán recibió en el 
estado de naturaleza inocente. Véase también a este respecto el capítulo sexto 
de esta obra. 


CapíTULO XVII 
GRACIA Y SALVACIÓN 


1. Gratuidad de la gracia 


Otro principio fundamental del sistema agustiniano de la 
gracia es la distribución gratuita de la misma. Lo exige la so- 
beranía absoluta de Dios. Son innumerables los lugares don- 
de Agustín insiste en la naturaleza de don que caracteriza a 
la gracia?. 

Tiene como adversarios a los mismos pelagianos que 
antes negaban la necesidad de la gracia, como incompatible 
con el libre albedrío del hombre. Firmes en su defensa de la 
emancipación de la naturaleza humana, enseñan ahora que 
la gracia que Dios concede está condicionada a previos mé- 
ritos obtenidos por el hombre. San Agustín, por el contrario, 
defiende la gratuidad absoluta de la economía sobrenatural. 
La dispensación de la gracia no tiene relación alguna con las 
obras realizadas por el libre albedrío, esto es, con las obras 
naturales en sentido pelagiano. «La gracia precedió a tus 
merecimientos. No procede la gracia del mérito, sino el 
mérito de la gracia»*. 


a) Argumento bíblico 


San Agustín demuestra por muchos testimonios de la 
Escritura que la fe y todo auxilio preveniente son conferidos 
independientemente de los méritos del hombre?. He aquí 
algunos: «De tal manera les ha obstruido los oídos la so- 
berbia del corazón que no oyen aquello: “¿Qué tienes que no 
hayas recibido” (1 Cor 4,7)? Ni tampoco: “Sin mí no podéis 


! C£ In lo. ev. 86,2; De nat. et gr. 4,4; En. in ps. 18, en. 2,2; De gestis Pel. 
14,33; Retr. 123,2; C. lul. o. imp. 133. 

2 $. 169,2,3. 

? C£ Ep. 194,3,9; De gr. Christi 131,34; De gr. et lib. arb. 5,10. 
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hacer nada” (Jn 15,5). No oyen: “La caridad procede de 
Dios” (1 Jn 4,7). Ni aquello: “A cada cual repartió Dios la 
medida de la fe” (Rom 12,3). Y no oyen: “El Espíritu sopla 
donde quiere” (Jn 3,8)»*. Aún añade a continuación otras 
varias citas de la Escritura, y prosigue: «Qué razones podrá 
invocar (Pelagio) cuando, después de alegar cuanto él ha 
hecho para que, en atención a los méritos precedentes del 
hombre, reciba de Dios consecuentemente el premio, y en- 
tonces el Señor le responda, le proteste y le replique: “Yo lo 
hago, pero por consideración a mi santo nombre, no por 
vosotros” (Ez 36,22)»?. 

Ve Agustín en estas palabras un argumento poderoso 
«para desbaratar a los pelagianos, que dicen que la gracia se 
da en pago de nuestros méritos». Arguye y corrobora su 
razonamiento con nuevos textos bíblicos, asignando la inicia- 
tiva a la gracia, con la cual coopera el hombre: 


«Porque ¿qué bien podéis hacer si el corazón no es bueno? 
Pues para que tengáis un corazón bueno, dice, “os daré un 
corazón nuevo y un espíritu nuevo” (Ez 26). ¿Por ventura po- 
déis decir: Antes hemos andado el camino de sus mandamien- 
tos y dictámenes y nos hicimos dignos de que nos concediera 
su gracia? ¿Cómo podríais obrar el bien siendo malos, y cómo 
haríais estas obras buenas si no fuerais buenos? Pues ¿quién 
hace que los hombres sean buenos sino aquel que dijo: “Los 
visitaré para hacerlos buenos”? Y que también dijo: “Y os 
infundiré mi espíritu y haré que caminéis en mis preceptos” 
(Ez 27). ¿No despertáis aún? [...] ¿Todavía no escucháis? 
“¿Haré que caminéis, haré que guardéis; finalmente, haré que 
hagáis?”. ¿Por qué os envanecéis? Nosotros somos los que ca- 
minamos, ello es cierto; nosotros los que cumplimos, nosotros 
los que hacemos; pero él hace que caminemos, que cumplamos, 
que hagamos. Ésta es la gracia de Dios que nos hace buenos; 
ésta la misericordia preveniente de Dios»*, 


Parecería, sin embargo, que la Escritura favorece la tesis 
pelagiana, cuando en ella se afirma que pertenece al hombre 
el preparar el corazón (homints est praeparare cor, Prov 16,1). 
Agustín tiene pronta la respuesta: «Se engañan juzgando 
que preparar el corazón, es decir, incoar el bien, correspon- 
de al hombre sin el auxilio de la gracia». Clarifica el signifi- 


% C. duas ep. pel. IV 6,14. 
3 Tbíd., IV 6,15. 
é Tbíd. 
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cado del pasaje citado con otros textos bíblicos, y demuestra 
la concordancia doctrinal de la Escritura con una razón teo- 
lógica. Es la misma Escritura, afirma, donde dice el Señor: 
«“Sin mí nada podéis hacer” (Jn 15,5); “Dios es el que obra 
en nosotros el querer y el obrar” (Flp 2,13), y la voluntad 
es preparada por el Señor (praeparatur voluntas a Domino, 
Prov. 8, sec. LXX)». A continuación argumenta así: Para 
preparar el corazón hay que pensar algo bueno, «porque, 
¿quién puede sin un pensamiento bueno preparar el corazón 
para el bien? Mas he aquí que según la Biblia: “Nosotros no 
somos capaces de pensar algo como de nosotros mismos, que 
nuestra suficiencia viene de Dios” (2 Cor 3,5). Admita, pues, 
Pelagio que “es el hombre quien prepara el corazón, pero no 
sin la ayuda de Dios”»”. 

Ni siquiera podríamos decir, prosigue Agustín, «que pre- 
cede el mérito de la oración para conseguir el don de la gracia 
[...], porque la misma oración se cuenta entre los dones de 
la gracia, pues dice el doctor de los gentiles: “No sabemos orar 
como conviene. Pero el Espíritu mismo interpela por nosotros 
con gemidos inenarrables” (Rom 8,2-6). ¿Por qué dice que 
interpela por nosotros sino porque nos hace interpelar? [...] 
Luego la ayuda del Espíritu Santo se expresa de modo que se 
dice que él hace lo que nos hace hacer»?, 


b) El mismo nombre de «gracia» 


/ 
1 


Argumenta también Agustín a favor de la gratuidad de la 
gracia por el mismo nombre de gracia: «¿Cómo sería gracia, 
si no se concede gratuitamente? ¿Cómo sería gracia, si se 
paga por deuda?»”. «¿Qué es la gracia? Un don gratuito 
(gratis data). ¿Qué es un don gratuito? Una simple donación, 
no una retribución»'”. «La gracia se da gratuitamente, pues 
si no fuese gratuita, no sería gracia. Por tanto, si es gracia 
porque gratuitamente se da, no precedió algo tuyo para que 
la recibieras. Porque si precedieron algunas buenas obras 
tuyas, entonces recibiste la paga, no el don»”". 


7 Tbíd., 11 9,19. 

8 Ep. 194,4,16. 

? De gr. Christi 1 23,24. 
10 lg lo. ev. 3,9. 

1 En. in ps. 70, 52,1. 
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Que la gracia no es otorgada por Dios en pago de nues- 
tros méritos, como pretendían los pelagianos, lo demuestra 
principalmente Agustín por el hecho de la dispensación li- 
mitada de la gracia eficaz y por la gratuidad de los dones de 
la perseverancia final y de la predestinación. De la misma 
masa, uno es elegido, otro no es elegido. Viene también a 
propósito la doctrina de nuestro teólogo acerca del tema de 
la voluntad salvífica universal de Dios, como en seguida ve- 
remos. Entramos en el terreno misterioso de la economía de 
la gracia, sobre la que mucho reflexionó San Agustín, y que 
le obligó a exclamar muchas veces con la humildad de San 
Pablo: «¡Oh profundidad de la riqueza, de la sabiduría y de 
la ciencia de Dios! ¡Cuán insondables son sus juicios e ínes- 
crutables sus caminos! (Rom 11,33)»*. a 


2. Voluntad salvífica de Dios 


En su calidad de teólogo, Agustín se sentía torturado por 
la evidente amplitud de este texto de San Pablo: «Dios quie- 
re que todos los hombres se salven y vengan al conocimiento 
de la verdad» (1 Tim 2,4). ¿Cómo se puede compaginar, se 
preguntaba, que la voluntad de Dios sea omnipotentísima, 
no pudiendo ser frustrada por ningún obstáculo, ni malicia 
de la criatura, y que, por otra parte, sea un hecho que no 
todos los hombres se salvan? ”. 


a) Interpretación restrictiva 


Recurre a una interpretación restrictiva del pasaje de la 
Escritura. No menos de seis son las fórmulas de que se sirvió 
para dar un sentido relativo al texto: 4) los que se salvan, se 
salvan por voluntad de Dios (nero nisi quí Deus velit) 14. b) El 
omnes homines lo interpreta por «muchos»”; c) o significa 
«todas las clases de hombres»: ricos, pobres, hombres, mu- 
jeres [...], más bien que todos de cada clase o condición zo 


2 $. 26,13. 

B C£ Encb. 103,27. 
14 Tbíd. 

5 C. lu. IV 8,44. 
6 Ench. 103,27. 
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d) o lo limita a los «predestinados»””; e) El Deus vult significa: 
Dios quiere que nosotros queramos (mos facit velle) **. 

El caso de los niños que, a pesar de las precauciones de 
los padres, mueren sin ser bautizados, creaba especial difi- 
cultad para Agustín”. Ante esta situación cabe preguntar: 
¿Por qué recurre San Agustín a la interpretación restrictiva 
del texto bíblico? Hay que reconocer que esta exégesis es 
corriente en sus obras y, lo que es más significativo, la man- 
tiene también en sus últimos escritos. ¿Es posible conciliarla 
con la tesis de la doctrina salvífica universal de Dios? ¿Re- 
presenta la totalidad de su doctrina acerca de la voluntad 
salvífica? 

La materia es complicada. Ello explica la diversidad de 
opiniones entre los intérpretes de Agustín, como lo indica- 
mos en nuestro Enchiridion””. 


b) Circunstancias que la motivaron 


Para captar el sentido de la interpretación restrictiva 
sobre la voluntad salvífica de Dios, es necesario tener pre- 
sentes las circunstancias que la motivaron. La finalidad de 
Agustín era refutar la herejía pelagiana. Quería en particular 
defender algo fundamental a la naturaleza de la gracia que es 
su gratuidad, porque la gracia que no es gratuita, no es gra- 
cia, como ya hemos visto. 

Para Pelagio, la gracia no era necesaria ni para comenzar, 
ni para terminar la obra de la salvación; basta para ello la 
naturaleza humana, con la que fuimos creados libres”'. Si 
alguna gracia externa se nos concede, ella es debida a nues- 
tros méritos, y se nos da en recompensa por ellos”. Agustín, 
por el contrario, defiende la necesidad y la gratuidad de la 
gracia desde el inicio de la fe, hasta la perseverancia final y 
la salvación. En frase de Armas, «Pelagio exagera el poder de 


U De corr. et gr. 14,44. 

18 Tbíd., 15,47. Pueden verse los textos en nuestro Enchéridion..., n.1737- 
1740. 

P Cf. Ep. 217,6,19; De dono persev. 12,31. 

2% F, MORIONES, Enchiridion..., 477. Véase también el artículo citado de 
J. Ruiz PascuaL, «San Agustín y la salvación...», 379-430. 

2 Ep. 179,3. 

22 De gr. Christi 131,33-34, 
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la voluntad humana y anula el influjo de la voluntad divina; 
el doctor de la gracia acentúa el poder y la necesidad de la 
voluntad divina. Pelagio dice: los que se salvan se salvan por 
sus méritos y fuerzas. Agustín replica: los que se salvan, se 
salvan porque Dios prepara y ayuda a la voluntad humana. 
En resumen, San Agustín intentó poner de manifiesto la 
preponderancia de la voluntad divina en la obra de nuestra 
salvación» ?. 

Hallaba Agustín un fuerte argumento a favor de la gra- 
tuidad de la gracia y de la predestinación en el caso de los 
niños. Cuando Juliano afirma que la voluntad precede a la 
gracia y que la gracia se confiere según los méritos, responde 
Agustín: ¿Qué méritos tienen los niños que mueren bautiza- 
dos, y entran en el reino de los cielos? ”. También en la carta 
a Vital había escrito: «¿Cómo seguirá la gracia al mérito de 
la voluntad humana, cuando se da a los niños que no pueden 
querer o no querer?»”, En su afán, pues, por defender la 
gratuidad de la gracia, recurre a la interpretación restrictiva: 
Los que son justificados, lo son por la gracia de Dios; los que 
se salvan, se salvan por voluntad de Dios?”*, 


c) En pro de la universalidad 
4 

Afortunadamente, la moneda tiene dos caras, y la inter- 
pretación restrictiva, que acabamos de ver, no es la única que 
aparece en sus obras. Existe un testimonio valioso que data 
del año 412 y que es utilizado por algunos intérpretes en pro 
de la universalidad de la voluntad salvífica de Dios”. Se 
halla en la obra Del espíritu y de la letra, escrito también 
contra los pelagianos *. 

Analiza Agustín en este pasaje el origen del acto de fe: 
¿procede de Dios o del hombre? Predicado el evangelio, 
¿por qué unos creen, y otros no? Si la voluntad de creer 
procede de la naturaleza humana, ¿por qué no creen todos, 
puesto que «uno mismo es el Creador de todos»? Si procede 


G. Armas, «Las virtudes y la salvación...», a.c., 147. 
2 C. Ial. TV 8,41-44, 
5 Ep. 217,6,18. 


28 €. lul. 1V 8,44, 4 


% C£ Encbiridion..., 478. 
2 De sp. et litt. 33.57.58, 
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de Dios, surge la misma pregunta: ¿por qué no creen todos, 
puesto que Dios quiere que todos se salven y vengan al cono- 
cimiento de la verdad? 

Responde afirmando que el acto de fe ni procede de la 
naturaleza del hombre, ni solamente de la gracia divina, sino 
de la cooperación del libre albedrío con la llamada de Dios. 
Describe el libre albedrío como una facultad intermedia 
(media vis) que puede dirigirse ora hacia la fe, ora hacia 
la incredulidad. Puede hacerlo así, porque la voluntad huma- 
na permanece libre bajo el influjo de la gracia, como a con- 
tinuación lo afirma: «El consentir o el disentir del llama- 
miento divino es obra de la propia voluntad»”. 

Tras esta introducción, leemos esta frase histórica: «Quie- 
re Dios que todos los hombres se salven y vengan al cono- 
cimiento de la verdad; mas no de tal modo que destruya en 
ellos el libre albedrío, por cuyo buen o mal uso han de ser 
juzgados justísimamente. Y así, cuando esto se realiza, los 
infieles, ciertamente, se oponen a la voluntad de Dios no 
creyendo en su evangelio»? 

Este pasaje no deja lugar a dudas. Por lo que a Dios 
respecta, existe en él la voluntad de que se salven todos los 
infieles, si bien esta voluntad divina puede quedar frustrada 
por la falta de cooperación humana. Según el célebre teólogo 
agustiniano Laurentius Berti, el santo padre Agustín afirma 
clarísimamente en este lugar la voluntad antecedente de Dios 
de salvar a todos”, 


d) Explicación teológica 


Ante lo expuesto, es inevitable preguntar: ¿Hay contra- 
dicción en los escritos de San Agustín? ¿Enseñó la voluntad 
salvífica universal de Dios, o la limitó a los predestinados a 
la gloria? Los teólogos creen haber hallado la clave para 
solucionar el problema en la distinción que hacen de la vo- 
luntad divina en «antecedente», que es universal, y «conse- 
cuente», que es limitada. Redunda en honor de San Agustín 
el haber anticipado esta solución. Si bien no empleó la mis- 


” Ibíd., 34,60. 
% Tbíd., 35,58. 
ze EA L. Berri, Opus de theologicis disciplinis, 1-1 (Venecia 1776) c.5-8, 
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ma terminología, el concepto de la doble voluntad en Dios 
no le era desconocido, y no faltan ejemplos en sus escritos 
donde distingue en Dios una voluntad que queda frustrada 
por la resistencia humana a la gracia, y otra que permanece 
invicta, absoluta y siempre eficaz. La primera sería universal, 
la segunda limitada. 

Acabamos de ver cómo expresa su voluntad antecedente, 
frustrada, en estas palabras: «Los infieles obran contra la vo- 
luntad de Dios cuando no creen en el evangelio», mientras que 
tiene ¿n mente la voluntad consiguiente, invicta, cuando escri- 
be: «La voluntad de Dios sale siempre victoriosa; sería venci- 
da, si Dios no pudiese castigar a quienes le menosprecian» ”. 

Estas dos voluntades están implicadas igualmente en la 
distinción que hace entre suasio y persuasio. Después de haber 
afirmado que los infieles obran contra la voluntad de Dios 
cuando no creen el evangelio, prosigue su investigación sobre 
el origen de la fe, examinando los diversos modos como Dios 
invita a ella: «Dios obra en nosotros por las insinuaciones (sua- 
sionibus) de las cosas visibles, para que queramos y para que 
creamos; ora exteriormente, por medio de exhortaciones evan- 
gélicas [...], ora interiormente, donde nadie puede hacer que 
venga a su mente un solo buen pensamiento, pero el consentir 
o el disentir es obra de la propia voluntad»?. : 


e) Inescrutable misterio de Dios 


Afirma a continuación que nadie puede creer sin que «in- 
tervenga alguna moción (suasio) o llamamiento de Dios», y 
ante la gran cuestión de por qué la gracia es eficaz en unos 
casos y no en otros, se refugia en el inescrutable misterio del 
consejo de Dios: «Mas si aún hay alguien que nos inste a escu- 
driñar más esta cuestión, preguntando por qué a uno se le 
invita de tal manera que se le persuada (¿ta suadeatur ut per- 
suadeatur), y a otro no, he aquí dos únicas respuestas que por 
el momento me place darle: ¡Qué insondables sus decisiones! 
(Rom 11,33) y ¿acaso existe injusticia en Dios? (Rom 9,14)»”. 


2 De sp. et litt. 33,58. 

3 Ibíd., 34,60; cf. J. Ruiz PascuaL, «San Agustín y la salvación...», 
a.c., 420. 

4 De sp. et lit. 34,60. 
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Como buen teólogo, Agustín reconoce los límites de la 
razón humana cuando trata de sondear los insondables jui- 
cios de la sabiduría y ciencia de Dios respecto de la dispen- 
sación de la gracia y de la salvación del hombre. 


t Universalidad de la redención 


No obstante la veneración de Agustín por el misterio de 
la gracia de predilección para con los predestinados, mantie- 
ne su creencia en la universalidad de la voluntad salvífica 
antecedente de Dios. Tal creencia se confirma por sus ense- 
ñanzas acerca de la redención y de la observancia de los 
preceptos divinos. 

Nadie pone en duda la doctrina de Agustín con respecto 
a la universalidad de la obra de la redención. La expusimos 
en el capítulo 11. Tan incontestable era para Agustín el he- 
cho de la universalidad de la redención, que de él se sirvió 
para argilir en contra de la limitación geográfica de la iglesia 
de los donatistas, y a favor de la transmisión universal del 
pecado original contra los pelagianos. «Vino el redentor; 
pagó el valor; derramó su sangre, y compró el orbe de la 
tierra. Preguntáis: ¿Qué compró? Ved lo que dio y sabréis lo 
que compró. La sangre de Cristo es el precio [...] ¿Cuánto 
vale? Todo el orbe, todas las gentes» ”. 

Y en otro sermón: «Ved a Cristo que padeció, aquí tenéis 
el precio que pagó, su sangre derramada. ¿Qué dices, hereje? 
¿No es el precio de toda la tierra? ¿Sólo África fue redimi- 
da?»?”, Contra Juliano argúía de esta manera: Cristo murió 
por todos, luego todos estaban muertos por el pecado (2 Cor 
5,14-15). Murió también por los niños, luego también por 
los niños pasó el pecado. «Por todos murió, pues todos pe- 
caron»””. Por lo que hace a nuestro caso, el hecho de que 
Cristo se entregó a sí mismo para la redención de todos, 
manifiesta la voluntad sincera de Dios de salvar a todos. 


2 En. in ps. 95,5. 
% Tbíd., 21, II 28. 
% C. lalo. imp. 1 175. 
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g) Dios no impone preceptos imposibles 


Decir que Dios no impone preceptos imposibles significa 
también que quiere la salvación de todos y la hace verdadera- 
mente posible, dándoles los medios para cumplirlos. Y así, los 
que se pierden, por culpa suya perecen. «No manda Dios 
cosas imposibles; pero al imponer un precepto te amonesta 
que hagas lo que está a tu alcance y pidas lo que no puedes» *. 

La respuesta de Dios no se hace esperar: «Atendamos 
nosotros a Dios, que manda y ayuda; manda lo que debe- 
mos hacer y ayuda para que podamos hacerlo»?”, Esta era, 
por tanto, la oración de Agustín: «da lo que mandas, y man- 
da lo que quieras»?, 

No hay que juzgar como impenitente, ni desesperar de 
nadie mientras vive en la carne, porque Dios no quiere la 
muerte del pecador, sino que se convierta y viva. De ahí 
la exhortación del obispo de Hipona a sus fieles a hacer una 
oración verdaderamente misionera: «Hoy es pagano; ¿cómo 
sabes si mañana no será cristiano? Hoy es judío infiel, ¿y si 
mañana creyera en Cristo? Hoy es hereje, ¿y si mañana abra- 
za y se atiene a la verdad católica? Hoy es cismático, ¿y si 
mañana abraza la paz católica?»*. 

Dios aguarda con infinita paciencia a los pecadores, y no 
abandona nunca si él no es abandonado (non deserit nisi 
deseratur)*?. Por su parte, y aun previendo que algunos resis- 
tirán al llamamiento a la penitencia y se condenarán, no deja 
de invitarlos con paciencia, y «hace que su sol brille sobre 
buenos y malos, y manda la lluvia a los justos e injustos»*”. 

Terminamos con esta observación. Si, en su calidad de 
polemista, el doctor de la gracia debió insistir en la prepon- 
derancia de la voluntad de Dios y en la gratuidad de la gra- 
cia, como pastor de almas exhortó siempre a su pueblo a la 
plegaria y a la esperanza. La oración puede ser parte del plan 
de predestinación y salvación **. Específicamente, enumera la 
conversión de los infieles como objeto de nuestra plegaria, 


8 De nat. et gr. 43,50. 

2 In lo. ev. 53,8. 

% Conf. X 29,40. 

2 $. 71,21. 

2% De nat. et gr. 26,29; cf. En. ín ps. 145,9. 
% $. 149,18. 

4 Cf. De dono persev. 22,60. 
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«para que entendamos que también concede a los infieles la 
fe y les hace querer lo que antes no querían». 


3. Predestinación y reprobación 


Escribe Trapé: «La necesidad de defender la gratuidad 
de la gracia llevó a Agustín a ocuparse del tema de la predes- 
tinación, que es su razón y el baluarte inexpugnable que la 
defiende»**, Muchos años antes Portalié había expresado el 
mismo punto de vista”, Ambos eminentes agustinólogos 
documentan su opinión recurriendo a los mismos pasajes de 
la obra De dono perseverantiae*. 

En el capítulo anterior hemos indicado las circunstancias 
históricas que obligaron al doctor de la gracia a dedicar sus 
tres últimos escritos a la exposición y defensa del aspecto de 
gratuidad, que es indispensable en el sistema agustiniano 
de la gracia. Tuvo como adversarios a los monjes de Hadru- 
meto en África y, sobre todo, a los que habitaban los monas- 
terios de Lerins y Marsella en Francia. La aplicación de este 
elemento fundamental en la economía de la gracia a los gran- 
des misterios de la perseverancia final y de la consiguiente 
predestinación fue, como es natural, objeto especialísimo de 
controversias entre los monjes y de oposición a Agustín. 
Después de su muerte, su discípulo y admirador San Próspe- 
ro de Aquitania sería su intérprete y defensor contra los 
«semipelagianos» de las Galias”. 


a) Las dos economías 


Como parte de su teoría sobre el gran misterio de la 
predestinación y condenación, establece San Agustín, en 
primer lugar, la diferencia que prevalecía entre la gracia y la 


% Tbíd. 

16 A. TRAPÉ, «San Agustín», a.c., 527; cf. De dono persev. 21,54. 

1 E, PORTALIÉ, A guide to tbe thougbt..., 0.c., 222. 

1 De dono persev. 17,44; 21,54. 

% Sobre la obra de San Próspero puede verse: H. RoNDEr, La gracia 
de Cristo (Estela, Barcelona 1966) 121-135; G. DE PLinvaL, «Prosper 
d'Aquitaine interprete de saint Augustin»: Revue des Études Augustiniennes 4 
(1958) 339-355. Ei 
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predestinación en la economía del estado de justi- 
cia original, y en el estado de la naturaleza caída. De tal 
manera, dice, «ordenó Dios la vida de los ángeles y hombres 
que primero quiso mostrarles el valor de su libre albedrío y 
después el beneficio de su gracia y el rigor de su justicia»”. 

En el capítulo sexto hicimos referencia a la doctrina de 
San Agustín sobre las dos economías divinas, considerando 
especialmente la naturaleza de la gracia concedida a Adán en 
su estado de inocencia. Nuestro teólogo denomina esta gra- 
cia: adjutorium sine quo. Dotado Adán, escribíamos, de una 
libertad robusta (líbertas), le era más fácil hacer y perseverar 
en el bien. Recibió, por tanto, una clase de gracia proporcio- 
nada a su situación. Le era suficiente el adjutorium sine quo. 

Muy otra es la condición del género humano cuyo libre 
albedrío (liberum arbitrium) ha sido gravemente vulnerado 
por el pecado original. Por ser más débil para resistir la ten- 
tación, necesita y recibe una gracia más poderosa (major, 
potentior)?* que la concedida a Adán inocente. Es la gracia 
de la «inspiración de la caridad», llamada ahora adjutorium 
quo, por la que no solamente puede uno mantenerse en la 
justicia «si quiere», sino que es eficaz para mover la voluntad 
a quererlo. Define y aplica Agustín estas dos clases de gracia: 
«Tal es la primera gracia que se dio al primer Adán; pero 
la aventaja en eficacia la del segundo Adán. Por la primera 
puede el hombre mantenerse en la justicia, si quiere; la se- 
gunda es más poderosa, porque nos hace amar la justicia y 
amarla tanto y con tal denuedo que el espíritu vence con su 
voluntad los deseos contrarios del apetito carnal»”. 

Ésta es la gracia que, en la presente economía, reciben 
«los santos, los predestinados para el reino de Dios». Es doc- 
trina explícita de Agustín: «No solamente se les concede el 
don sin el cual no pueden perseverar (adjutorium sine quo 
non), sino el don por el cual perseveran realmente (adjuto- 
rium quo)»*. La gracia eficaz de Cristo, que obtiene la per- 
severancia final, es sobreañadida a la gracia suficiente por la 
que Adán podía haber perseverado. 


% De corr. et gr. 10,27. 

3 Tbíd., 11,31. 

2 Ibíd. En el Enchiridion theologícum... (439-443) puede verse un capítu- 
lo en el que estudiamos la diferencia entre el don de la perseverancia conce» 


dida en el presente y la gracia dispensada a Adán. a 
% De corr. et gr. 12,34. y 
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b) Lo ocurrido con Adán 


Tras esta observación preliminar, pasa San Agustín a la 
exposición de su sistema sobre la predestinación. Comienza 
constatando el hecho de que Dios, en sus eternos designios, 
decreta la elección de los justos y la reprobación de los im- 
píos, demostrando así en unos el beneficio de su gracia y en 
los otros el rigor de su justicia”, 

La exposición auténtica de la teoría de San Agustín sobre 
la predestinación y la reprobación exige la inclusión de lo ocu- 
rrido en el caso de Adán como padre de la raza humana. En 
realidad, las enseñanzas de nuestro teólogo sobre los desastro- 
sos efectos de aquella primera caída constituyen un elemento 
capital en su sistema de salvación y de condenación. 

Si Adán hubiera querido permanecer en el estado de 
rectitud e inocencia, habría logrado la plenitud de la bien- 
aventuranza de que disfrutan los santos ángeles, recibiendo 
el don de la impecabilidad, la dicha segurísima de no caer 
jamás”. Pero, desgraciadamente, habiendo abandonado li- 
bremente a Dios experimentó el rigor de la justicia divina, 
«siendo condenado juntamente con su descendencia (cum 
tota sua stírpe) que, por hallarse como encerrada en él, había 
participado de su culpa»”, La misma idea expresa en La 
ciudad de Dios con estas palabras: «De aquí parte el que todo 
el género humano se haya convertido en una massa damnata 
o rebaño de condenados. El primer reo fue castigado jun- 
tamente con toda su raza, que se hallaba en él como en su 
raíz»”. Bien conocidas son, a este respecto, las expresiones 
con las que describe la humanidad como massa luti, massa 
peccati, massa perditionis, etc.*, Toda la humanidad, conti- 
núa San Agustín, está bajo el justo juicio de Dios, por lo que, 
«aun cuando ninguno fuese liberado, nadie podría reprender 
justamente a Dios»”. Y en La ciudad de Dios: «Ya nadie se 
vería libre de este suplicio, merecido y justo, más que por 
misericordia y por una inmerecida gracia», 


% Tbíd., 10,27. 

 Ibíd. 

3 Tbíd., 10,28. 

7 De civ. Dei XXI 12. 

2% C£ Encb. 27; De div. quaest. Simpl. 12,10; De gr. Christi 1 29,34; 
Ep. 190,3,12. 

% De corr. et gr. 10,28. 

%% De civ. Dei XXI 12. 
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Quienes juzgan injusto el castigo eterno no comprenden 
la magnitud de la primera prevaricación. «Un eterno casti- 
go parece inaceptable e injusto a la sensibilidad humana. La 
razón es que a esta nuestra mortal condición le falta aquel 
sentido de altísima e inmaculada sabiduría que nos capacita 
para percibir la enormidad del crimen cometido en la prime- 
ra caída. En efecto, cuanto más disfrutaba el hombre de la 
presencia de Dios, tanto mayor fue su impiedad al abando- 
narlo; se hizo acreedor a un mal eterno, que en sí destruyó 
un bien llamado a ser eterno», Debido, sin embargo, a la 
inmerecida misericordia de Dios, muchos son predestinados 
y liberados gratuitamente de la justa condenación“. El he- 
cho, pues, de la salvación de unos y de la condenación de 
otros lo expresa San Agustín con estas palabras: «El género 
humano queda distribuido así: en unos brillará el poder de 
la gracia misericordiosa (misericors gratía), y en los restantes 
el de la justa reivindicación (Zusta vindicta)»”., 

, 
i 
c) Definición clásica ¿ 

¿Qué entiende San Agustín por predestinación? Ha en- 
riquecido la teología con una definición genial, que ya es 
clásica en el léxico teológico. Brilla por su brevedad y por la 
riqueza doctrinal que encierra. Expresa el orden de la in- 
tención y el de la ejecución, la eficacia de la gracia de la 
elección, la infalibilidad de la predestinación y la gratuidad 
de la misma. He aquí sus palabras: «Es la presciencia de Dios 
y la preparación de sus beneficios, por los que certísimamen- 
te se salvan todos los que se salvan», 

Se comprenderá mejor todo el significado de esta defi- 
nición, determinando la diferencia que ve Agustín entre la 
predestinación, la presciencia y la gracia. «La predestina- 
ción es una preparación para la gracia, y la gracia es ya 
la donación efectiva de la predestinación» *”. Puede darse la 
presciencia divina sin la predestinación, pero no la predesti- 


6 Tbíd. En el capítulo sexto expusimos los argumentos de Agustín para 
demostrar la gravedad del pecado de nuestros primeros padres. 

é Cf. ibíd. 

* Tbíd. 

* De dono persev. 14,35. 

% De praed. sanct. 10,19. 
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nación sin la presciencia. Por la presciencia, que va unida 
con la predestinación, Dios prevé «las cosas que él había 
de hacer»%: «Al predestinarnos tuvo Dios presciencia de su 
obra, por la cual nos hizo santos e inmaculados»”. Sin em- 
bargo, por la presciencia que no tiene relación con la predes- 
tinación, Dios ve también «aquellas cosas que él no hace», 
como, por ejemplo, el pecado*., 

Hace más explícito el contenido de la definición al in- 
sistir contra los semipelagianos en que los beneficios de la pre- 
destinación se extienden al ¿nitium fidei y a la perseverancia 
final: «¿O es que tampoco creen en la predestinación de todas 
esas cosas? Entonces o no son concedidas por Dios, o él no 
sabía que iba a darlas; porque si las da y sabía que iba a darlas, 
ciertamente las había predestinado» ?. Emplea también Agus- 
tín otro término para expresar su concepto de predestinación. 
Son predestinados aquellos que son llamados «según sus de- 
signios», secundum propositum (Rom 8,28). Comentando el 
texto que dice: «Muchos son los llamados y pocos los escogi- 
dos» (Mt 20,16) explica: «En efecto, todos los elegidos fueron 
sin duda llamados, pero no todos los llamados fueron consi- 
guientemente elegidos. Luego fueron elegidos, según se ha 
dicho muchas veces, aquellos que fueron llamados según de- 
signio, habiendo sido igualmente predestinados y previstos» ”". 

Respecto del número de los elegidos, el obispo de Hipona 
es taxativo: «El número de los elegidos es tan fijo que no ad- 
mite adición, ni resta». Cita entre otros este pasaje del Apoca- 
lipsis: «Guarda bien lo que tienes, no sea que otro se lleve tu 
corona» (Ap 3,11). Y concluye: «Si, pues, uno no la puede 
recibir sin que la pierda otro, luego cierto es el número» ”. 

Opina también San Agustín que, si bien en número ab- 
soluto los elegidos son muchísimos, en comparación de los 
réprobos son pocos”. Tras demostrar por la Escritura que 


€ Tbíd. 

€ Tbíd., 19,38. 

 Tbíd., 10,19. 

€* De dono persev. 17,42. 

1% De corr. et gr. 7,14. 

1 Tbíd., 13,39; cf. Ep. 86,7,25; C. lul. o. imp. 1 121; la doctrina de Agustín 
sobre el número de los predestinados era rechazada por los monjes de Marse- 
lla, según refiere Hilario en su carta a Agustín: Ep. 226,7. Véase el texto en 
nuestro Encbiridion theologicum..., 485. Más adelante veremos la respuesta de 
Agustín. 

12 Cf. Ep. 190,3,12; De corr. et gr. 10,28. 
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tanto la fe inicial como la perseverancia final son un don 
de Dios, asevera el hecho de que «no se puede dudar de que 
este don es concedido a unos y negado a otros». Mas pregun- 
tará alguien: «¿Por qué no se concede este don a todos?». 
Muy consecuente con su teología, cree el maestro de Hipo- 
na que dicha pregunta no debe inquietar a quienes «crean 
que por un solo hombre incurrieron todos en una condena- 
ción indiscutiblemente justísima; de suerte que ninguna acu- 
sación contra Dios sería justa aun cuando ninguno fuera li- 
bertado». Demuestra Dios «cuán inmensa es la gracia de que 
sean libertados muchísimos» ”?. Junto con la justicia de Dios 
para con los réprobos, resalta Agustín, en otro lugar, la mi- 
sericordia del divino alfarero para con los que se salvan: «Y 
de este modo los redimidos de esa condenación entien- 
dan que eso era lo que le competía a la “masa entera”, pues 
ven lo que se ejecuta con tan gran parte de ella [...] Toda 
la “masa” habría recibido la recompensa de la justa conde- 
nación, si el alfarero, no sólo justo, sino también misericor- 
dioso, no hubiese fabricado otros vasos de honor según su 
gracía, no según su merecido» ”. 

Por qué Dios concede la perseverancia a unos, negándo- 
sela a otros, pertenece al inescrutable pero justísimo juicio de 
Dios. Ésta es la conclusión a que llega Agustín. Como buen 
teólogo, reconoce los límites de la mente humana, y llega 
un momento en que se rinde ante los umbrales del misterio, 
confesando humildemente su ignorancia, y reconociendo los 
justos e inescrutables misterios de Dios: «Si ahora se me pre- 
gunta por qué se negó la perseverancia final a los que no se 
dio la caridad para vivir cristianamente, confieso que lo igno- 
ro. Reconociendo mi poquedad, atiendo humildemente a las 
palabras del apóstol: ¡Oh hombre!, ¿tú quién eres para pedir 
cuentas a Dios? Y en otra parte dice: ¡Oh profundidad de las 
riquezas de la sabiduría y de la ciencia de Dios! ¡Cuán insonda- 
bles son tus juicios y cuán inescrutables tus caminos! »”. 

Por lo demás, y por lo que a cada uno respecta, es doc- 
trina de San Agustín que nadie puede lisonjearse, durante 
esta vida mortal, de hallarse en el número de los predestina- 
dos. Expresa también nuestro santo la utilidad y convenien- 
cia de que permanezca en secreto quiénes pertenecen al nú- 


13 De praed. sanct. 8,16. e 
1 Ep. 190,3,12. E 
15 De corr. et gr. 8,17; cf. De praed. sanct. 8,16. 
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mero de los predestinados, para así evitar la presunción o la 
desesperación. Los que han de perseverar hasta el fin están 
mezclados con los que no perseverarán, para que unos y 
otros aprendamos a no presumir, sino a acomodarnos a lo que 
sea más humilde (Rom 12,16), y con temor y temblor trabajar 
en nuestra salvación (Flp 2,12)”. 


4. Gratuidad de la predestinación 


Establecido ya el hecho de la salvación de unos y de la 
condenación de otros, pasa San Agustín a exponer la natu- 
raleza de la predestinación. Insiste, en particular, en el carác- 
ter sobrenatural y gratuito de la misma, con el fin de refutar 
la tesis semipelagiana según la cual la predestinación depen- 
día de la divina presciencia de los méritos o deméritos huma- 
nos. Resumiendo el contenido de la Epístola 225, en la que 
Próspero de Aquitania informa a Agustín de las opiniones 
teológicas que agitaban a los monjes de Lerins y de Marsella, 
Emiliano López expresa con estas palabras lo que opinaban 
acerca de la predestinación: «Dios conoció en su prescien- 
cia, antes de la creación del mundo, a todos los que habían 
de creer y perseverar en la fe con el auxilio de la gracia, y 
éstos son los que, llamados gratuitamente, por cuanto habían 
de hacerse dignos de la elección divina, y salir con un fin 
dichoso de este mundo, han sido predestinados al reino de 
los cielos». Y, en particular, respecto a la predestinación 
de los niños, cree que «Dios los salva o los condena según la 
previsión de los méritos que adquirirían si hubieran llegado 
al uso de la razón o vivido más largo tiempo» ”. 

Según información del mismo Próspero, objetaban tam- 
bién los monjes a la doctrina de Agustín sobre una predesti- 
nación puramente gratuita, por considerarla nueva y singular- 
mente personal del obispo de Hipona. Los antiguos maestros 
de la Iglesia no habían tocado temas tan escabrosos como 
éste. Responde Agustín diciendo «que tal cuestión no había 
sido discutida anteriormente a la herejía pelagiana, y así no 
era de extrañar que los antiguos escritores no se preocuparan 
de demostrar esta verdad, atendiendo a combatir los errores 


16 Cf. De corr. et gr. 13,40; De dono persev. 13,33. 
17 E. López, en Obras completas de San Agustín, o.c. VI, 466. 
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de su época». Por lo demás, cree Agustín que esos mismos es- 
critores eclesiásticos concordaban con él en esta materia, 
como lo revela el hecho de que recomendaban a los fieles la 
insistencia en la oración para alcanzar de Dios esta gracia ”* 

Para San Agustín, la predestinación comprende toda la 
serie de gracias que intervienen en la obra de la salvación, 
desde el ¿nitium fideí hasta la perseverancia final y la gloria. 

Ningún mérito precedió la llamada a la fe. El mismo 
Jesucristo declara la gratuidad de esta vocación: «No me 
habéis elegido vosotros a mí, sino que yo os elegí a vosotros» 
(Jn 15,16). Elige el hombre y elige Dios, comenta San Agus- 
tín. Elige el hombre a Dios cuando cree, pero no es elegido 
porque antes creyera él, sino que es elegido para que llegue 
a creer. «Dios previno a los hombres con su misericordia y 
no según deuda [...] Los había elegido antes de la creación 
del mundo. Tal es la inconmutable verdad de la predestina- 
ción y de la gracia» ” 

Según la tesis pelagiana, Dios eligió, antes de la creación 
del mundo, a aquellos que él sabía en su presciencia que 
habían de ser santos e inmaculados por su libre albedrío. 
Esta tesis es vigorosamente refutada por Agustín. No fuimos 
elegidos, responde, «porque habíamos de ser santos e in- 
maculados, sino para que lo fuésemos». Cuenta con el apoyo 
del apóstol, quien escribe: «Bendito sea Dios y Padre de 
nuestro Señor Jesucristo, que en Cristo nos bendijo con toda 
bendición espiritual en los cielos, por cuanto que en él nos 
eligió antes de la constitución del mundo para que fuése- 
mos.santos e inmaculados ante él en caridad, y nos predes- 
tinó a la adopción de hijos suyos por Jesucristo» (Ef 1,3-4). 
Por tanto, no porque lo habíamos de ser, sino para que lo 
fuésemos. Para Agustín, la gracia de la justificación es efecto 
de la predestinación divina, no fruto del libre albedrío del 
hombre: «Habíamos de ser santos e inmaculados porque él 
mismo nos eligió, predestinándonos para que fuésemos tales 
en virtud de la gracia». Ve el santo confirmada su doctrina 
en las siguientes palabras del apóstol: Según el beneplácito de 
su voluntad; y deduce la siguiente conclusión: «Para que en 
tan inmenso beneficio de su gracia no nos gloriásemos como 
si fuera obra de nuestra voluntad» * 


18 Ibíd., 473; cf. V. Capánaca, en ibíd., 42. 
? De praed. sanct. 17,34; cf. De dono persev. 21,56. 
$ Tbíd., 18,36. 
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a) Predestinación gratuíta a la gloria 


La teología agustiniana abarca no solamente la predesti- 
nación a la fe y a la justificación, sino también la predestina- 
ción a la gloria. Viene a punto a este respecto la consabida 
doctrina de Agustín sobre la «masa de condenación» a que 
dio origen el pecado del primer hombre. Escribe Agustín: 
«Solamente la gracia separa a los elegidos de los condenados, 
a quienes una misma causa, el pecado original, había confun- 
dido en una masa de perdición»*!. Y en otro lugar: «Todos 
ellos están incluidos en la masa de condenación a que dio 
origen el primer hombre. Y de allí son separados no por 
méritos propios, sino por la gracia del mediador»* 

Dijimos arriba que la razón por la que Agustín se ocupó 
tanto del tema de la predestinación fue la necesidad de de- 
fender la gratuidad de la gracia contra los pelagianos. Ha- 
biendo examinado ya este aspecto de la gracia con relación 
a otras dimensiones de la misma, consideremos ahora los ar- 
gumentos que aduce en favor de la gratuidad de la predes- 
tinación a la gloria: 

1. Arguye, en primer lugar, del concepto mismo de la 
predestinación «según sus designios», secundum propositum 
(Rom 8,28). Los que no han de perseverar hasta el fin no se 
han de contar en el número de los predestinados. Tuvieron 
la predestinación a la gracia, pero no la predestinación a la 
eloria, que es la que prevalece en la mente de Agustín. «A los 
que predestinó, a ésos los llamó; los llamó, sí, con aquella 
vocación que es conforme a su designio»”. Según el teólogo 
agustiniano L. Berti, Agustín entiende por predestinación 
secundum propositum no la predestinación a la gracia, por la 
cual muchos son llamados y justificados, sino la predestina- 
ción a la gloria, por la que los así llamados y justificados son 
elorificados. Ambas clases de predestinación preceden a los 
méritos humanos y son don gratuito de la gracia** 

En el Enchbiridion ofrecemos numerosos textos en los que 
Agustín interpreta el secundum propositum de Pablo como 
término que designa la predestinación a la gloria”. Solamente 


8l Encbír. 99. 

2 De corr. et gr. 7,12. 

% De praed. sanct. 17,34. 

5% L, BerT1L, Opus de tbeologicis..., o.c. TIL, c.1-6, 144. 
$ Cf. F. MORIoNEs, Encbiridion..., n.1678-1686. 
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se cuentan entre los discreti ac praedestinati aquellos que infa- 
liblemente se salvarán. Los que han sido justificados y bene 
pieque vivunt, pero que no han de perseverar hasta el fin, no 
pertenecen a los predestinados secundum propositum, aunque 
así parezca a los que lo ignoran (nescientibus). Fueron predes- 
tinados a la fe y a la gracia, pero no a la gloria. A éstos conce- 
de Dios gratuitamente la perseverancia final y la gloria*. 

Precisado el concepto de la predestinación a la gloria, 
realza nuestro teólogo la gratuidad de la misma y especifica 
sus efectos. Son los siguientes: la vocación eficaz, la justifica- 
ción, la perseverancia y la glorificación. Se trata de los favo- 
recidos por la divina Providencia que, al elegirlos gratuita- 
mente, los hizo vasos de su misericordia, librándolos de la 
original condenación de Adán. Resume Agustín toda esta 
doctrina en el siguiente texto: 


«No hay duda alguna de que todos cuantos por la largueza 
de la divina gracia se ven libres de la original condenación, la 
divina providencia les procura que oigan el evangelio, y des- 
pués de oírlo, lo abracen y perseveren hasta la muerte en la fe, 
que se manifiesta por obras de caridad; y si alguna vez se ex- 
tralimitan, se enmiendan con la corrección, y algunos de ellos, 
sin mediar ninguna corrección humana, retornan al buen cami- 
no abandonado; y otros, recibida la gracia, no importa en qué 
edad, son prematuramente arrebatados de los peligros de esta 
vida mortal. Todas estas obras se deben al que los hizo vasos 
de su misericordia y los eligió en su Hijo, antes de la constitu- 
ción del mundo, con elección gratuita. Luego, sí es elección 
gratuita, no se debe al mérito de las obras, pues de lo contrario, 
se anula toda gracía (Rom 11,6). 

Ellos fueron llamados y elegidos al propio tiempo. Con miras 
a esta distinción se dijo: “Muchos fueron llamados, pero pocos 
escogidos” (Mt 20,16). Mas porque fueron llamados según 
propósito, fueron también elegidos con elección gratuita, como 
se ha dicho, no por méritos anteriores, pues ellos no tienen 
otro mérito que la misma gracia. De estos elegidos habla el 
Apóstol cuando dice: “Sabemos que Dios hace concurrir todas 
las cosas para bien de los que le aman, de los que según sus 
designios fueron llamados. Porque a los que de antemano co- 
noció, los predestinó a ser conformes con la imagen de su Hijo, 
para que éste sea el primogénito entre muchos hermanos; a los 
que predestinó, los llamó, a los que llamó, los justificó, y a los 
que justificó, los glorificó” (Rom 8,28-30). De éstos nadie pe- 
rece, porque todos son elegidos»”. 


8% De corr. et gr. 7,16; 9,21; 12,36; cf. De dono persev. 22,58. 
8 De corr. et gr. 7,13-14. 


C.18. Gracia y salvación 329 


2. Demuestra también Agustín la gratuidad de la pre- 
destinación a la gloria, equiparando la predestinación de los 
adultos con la de los niños. ¿Se puede acaso hablar de mé- 
ritos o deméritos personales en los niños? No hay duda que 
trata de la predestinación a la gloria, a la cual es asumido el 
niño que muere después del bautismo, y el adulto después de 
haber sido favorecido con el gran don de la perseverancia 
final. Al buscar la razón de por qué unos niños y unos adul- 
tos son elegidos y otros no, Agustín no recurre a la previsión 
de méritos, sino que, confesando su ignorancia, simplemente 
apela al misterio de la predestinación divina y de los inescru- 
tables juicios de Dios: 


«¿Por qué, entre dos niños igualmente sujetos al pecado 
original, se toma a uno y se abandona al otro, y de dos adultos 
impíos, se llama a uno de tal modo que siga a quien llama, y al 
otro, o no se le llama o no se le llama como al primero? Ines- 
crutables son los juicios de Dios. ¿Por qué entre dos fieles pia- 
dosos, a uno se le da la perseverancia final y al otro no? Más 
inescrutables todavía son los juicios de Dios. Mas lo que los 
fieles deben tener como cierto de toda certeza es que uno es de 
los predestinados, y el otro no, porque si fuese de los nuestros 
ciertamente hubiese perseverado con nosotros (1 Jn 2,19) [...] 
¿Y cuál es esta diferencia? Abramos los santos libros de Dios, 
la sagrada escritura clama, apliquemos nuestro oído: No eran 
de éstos, porque no habían sido elegidos en Cristo antes de la 
constitución y creación del mundo, no habían conseguido en él 
ese don; no habían sido predestinados según el propósito de 
quien todo lo hace, pues si fuesen todo eso, serían de éstos y 
con ellos hubieran perseverado»*, 


Habiendo demostrado, en particular, que la perseveran- 
cia final, por su inmediata vinculación con la predestinación 
a la gloria, es un gran don de Dios, confiesa su ignorancia al 
no saber responder por qué es concedida a unos y negada a 
otros, y recurre al misterio de los juicios divinos: «Si ahora 
se me pregunta por qué se negó la perseverancia final a los 
que no se dio la caridad para vivir cristianamente, confieso 
que lo ignoro. Reconociendo mi poquedad, me atengo hu- 
mildemente a las palabras del apóstol: “¡Oh hombre! ¿Tú 
quién eres para pedir cuentas a Dios?” (Rom 9,20). Y en otra 
parte dice: “¡Oh profundidad de las riquezas de la sabiduría 
y de la ciencia de Dios! ¡Cuán insondables son tus juicios y 


$8 De dono persev. 9,21; 11,27. 
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cuán inescrutables tus caminos!” (Rom 11,33) [...] Si, pues, 
confiesas que es don de Dios la perseverancia hasta la muer- 
te, creo que estás en la misma ignorancia que yo en punto a 
saber por qué éste recibe tal don, y el otro, no»*. 

Enseña Agustín la gratuidad de la predestinación tanto 
en el orden de la intención como en el de la ejecución. Dios 
nos amó y nos eligió primero. «No amaríamos nosotros a 
Dios si él primero no nos hubiese amado a nosotros. Esto 
mismo dice Juan sin ambages: “Amemos a Dios, porque él 
nos amó primero” (1 Jn 4,18) [...] Y lo que dice el Señor 
a sus discípulos: “No me habéis elegido vosotros a mí, sino 
que yo os he elegido a vosotros” (Jn 15,16). Si nosotros 
hubiésemos sido los primeros en amarle, para que él nos 
amara por nuestros méritos, nosotros le elegimos primero 
para merecer ser elegidos por él. Pero él, que es la misma 
verdad, dice algo bien distinto, que se opone abiertamente 
a la vanidad de los hombres: No me habéis elegido vosotros 
a mí. Si, pues, no elegisteis, sin duda alguna que tampoco 
amasteis. Y ¿cómo habían de elegir a quien no amaban? [...] 
Porque fueron elegidos, eligieron, y no al contrario. Nulo 
sería el mérito de los hombres si la gracia de Dios que elige 
no los previniera»”, 

3. En tercer lugar, propone San Agustín como el más 
esclarecido y supremo ejemplar de la gratuidad de la predes- 
tinación al hombre Cristo Jesús, mediador entre Dios y el 
hombre. Se pregunta nuestro teólogo: «Para llegar a serlo, 
¿con qué méritos anteriores suyos, ya de obras, ya de fe, 
pudo contar la naturaleza humana, que en él se da?». Aque- 
lla naturaleza humana que en unidad de persona fue asumida 
por el Verbo, «¿cómo mereció llegar a ser Hijo unigénito de 
Dios? ¿Precedió algún mérito a esta unión? [...] Por tanto, 
así como ha sido predestinado aquel hombre singular para 
que él fuese nuestra cabeza, así también hemos sido predes- 
tinados otros muchos para que fuésemos sus miembros. 
Enmudezcan, pues, aquí los méritos que ya perecieron en 
Adán, y reine por siempre esta gracia de Dios, que ya reina 
por medio de Jesucristo Señor nuestro»”.. 

Es más. Jesucristo es propuesto no solamente como pro- 
totipo de la predestinación a la fe y a la gracia, sino también 


8 De corr. et gr. 8,17-18. 
% De gr. et lib. arb. 18,38. 
9 De praed. sanct. 15,30-31; cf. De dono persev. 24,67. 
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a la gloria. Habla San Agustín de una doble vocación divina, 
distinguiendo entre la vocación ineficaz, y la vocación secun- 
dum propositum, con la que, como hemos visto, se designa la 
predestinación a la gloria. Es ésta tan eficaz que ninguno 
de los predestinados a ella perecerá. Pues bien, de la predes- 
tinación de Jesucristo infiere el santo que los predestina- 
dos, han sido elegidos gratuitamente a la fe, a la gracia y a la 
perseverancia final. 
Leamos a Agustín: 


«Para constituirlos miembros de su predestinado Hijo unigé- 
nito, llama Dios a otros muchos predestinados hijos suyos, no 
con aquella vocación con que fueron llamados los que no qui- 
sieron asistir a las bodas (Lc 14,16-20) [...], sino con aquella 
otra vocación que distingue muy bien el apóstol cuando dijo 
que él predicaba a los que habían sido llamados —tanto judíos 
como griegos— a Jesucristo, poder y sabiduría de Dios [...], 
teniendo en cuenta que hay una vocación segura para aquellos 
que han sido llamados según el designio de Dios, a los cuales 
Dios conoció en su presciencia y los predestinó para ser con- 
formes a la imagen de su Hijo (Rom 8,28-29) [...] Todos los 
que pertenecen a esta vocación se dejan guiar por Dios, y nin- 
guno de ellos puede decir: “Yo he creído para ser así llamado”, 
pues ciertamente le previno la misericordia de Dios, siendo 
llamado de manera que llegase a creer. Porque todos los que 
se dejan guiar por Dios, vienen al Hijo, quien clarísimamente 
dice: “Todo el que oye a mi Padre y aprende de él viene a mí” 
(Jn 6,45). Ninguno de éstos perece (istorum nemo perit), pot- 
que de cuantos le ha dado el Padre no dejará perder a ninguno 
(Jn 6,39). Ninguno, por tanto, que viniere del Padre, perecerá 
de ninguna manera; mas si llegare a perecer, no vendría cier- 
tamente del Padre. Por esta razón fue dicho: “De nosotros han 
salido, pero no eran de nosotros; porque si de nosotros fueran, 
hubieran permanecido con nosotros” (1 Jn 2,19)»?, 


5. La reprobación 
a) Caeteri autem 


Habiendo hablado ya Agustín de la misericordia de Dios 
para con los que se salvan, demostrando por ello la gratuidad 
de la predestinación, habla ahora de la justicia del mismo 
Dios para con los que se condenan. Establece, en primer 


% De praed. sanct. 16,32-33. 
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lugar, el hecho de la reprobación de aquellos que no perte- 
necen al número de los elegidos. Su condenación es debida 
o al pecado original no perdonado, o a graves pecados per- 
sonales. Escribe el santo: 


«En cambio, los que no pertenecen a este certísimo y di- 
chosísimo número (de los predestinados) recibirán la justí- 
sima condena que han merecido. En efecto, o yacen bajo el 
yugo del pecado original, y, solidarios con una culpa heredi- 
taria, salen de este mundo sin haberles sido remitida por el 
bautismo; o añadieron además nuevos pecados con el libre al- 
bedrío, siervo del pecado, que los arrastra a sus pasiones cul- 
pables, a unos más, a otros menos; pero todos son malos, y sus 
castigos serán proporcionados a la gravedad de sus delitos; o 
reciben la gracia divina, pero se entregan a la corriente del 
mundo y no perseveran, abandonan y son abandonados (de- 
serunt et deseruntur). Pues quedaron a merced de su libre al- 
bedrío, sin recibir el don de la perseverancia por justo y oculto 
juicio de Dios»”. 


Pero alguien objetará, continúa el teólogo de Hipona: 
¿Por qué es la gracia de la perseverancia final concedida 
gratuitamente a unos y negada a otros? ¿La elección gratuita 
no implica iniquidad de parte de Dios? ¿Es justo que Dios 
diferencie por su amor a los que no se diferencian por mérito 
de sus obras? No sorprende al santo la objeción. Es afín a la 
que ya confrontó y respondió Pablo cuando escribió: «¿Qué 
diremos, pues? ¿Que hay injusticia en Dios? No, pues a 
Moisés le dijo: Tendré misericordia y tendré compasión de 
quien tenga compasión» (Rom 9,14-15). Elabora más la res- 
puesta de Pablo, y recurre a su consabida doctrina: No hay 
iniquidad en Dios. El castigo era debido en justicia a toda la 
humanidad por el pecado de Adán. Es obra de la misericor- 
dia divina el que muchos se salven. 

Leamos a nuestro teólogo: 


«¿Qué nos enseña (San Pablo) aquí sino que quien se salva 
de aquella masa del primer hombre, al que con razón se debe 
la muerte, no lo debe a méritos humanos, sino a la misericordia 
de Dios? Por lo tanto, no hay iniquidad en Dios, ya que no es 
injusto ni cuando perdona, ni cuando exige lo que se le debe. 
Allí donde el castigo puede ser justo, la indulgencia no es otra 
cosa que gracia. Por donde es evidente cuán grande beneficio 
se otorga al que se libra de la pena debida y es justificado 


% De corr. et gr. 13,42. 
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gratis, mientras otro que también es reo, es castigado sin iniqui- 
dad del que castiga» ”, 


Justifica Agustín su doctrina sobre la reprobación, ancla- 
do en su teoría de la masa de perdición, por la que todos 
éramos reos de condenación. «Con razón parecería injusto 
que se hagan de ahí (ex eadem massa) los vasos de ira para 
perdición, si no se tiene en cuenta que toda la masa estaba 
ya condenada en Adán. Luego el que de esta procedencia 
se hagan vasos de ira pertenece al castigo debido, y el que se 
hagan vasos de misericordia, por un nuevo nacimiento, per- 
tenece a la gracia no debida»”. 

Esta doctrina de San Agustín será conocida en la teología 
venidera como reprobación negativa. Los que no son separa- 
dos de la masa universal de condenación, son reprobados 
negativamente al no ser elegidos por justo juicio de Dios, 
puesto que la condenación era debida a todos. Esta reproba- 
ción negativa tiene como causa el pecado original o los pe- 
cados personales. Nadie es predestinado al pecado. Dios no 
abandona si primero no es él abandonado. No hay, por tan- 
to, iniquidad en Dios, porque precedieron malos méritos de 
parte del hombre. Ni endurece Dios el corazón del hombre 
infundiendo malicia, sino no dando su misericordia: «Busca- 
mos por qué se merece el endurecimiento, y lo hallamos. 
Porque toda la masa fue condenada por merecimientos del 
pecado. Y no endurece Dios infundiendo malicia, sino no 
dando su misericordia. A los que no se la da, ni son dignos 
de ella ni la merecen; es más, de lo que son dignos y lo que 
merecen es que no se les dé. Pero buscamos el mérito de la 
misericordia, y no lo encontramos, porque no lo hay, para 
que no sea inútil la gracia; y lo sería si no se diese gratis, si 
fuese paga de méritos» ”. 


b) No hay reprobación positiva 


No admite San Agustín la reprobación positiva (la de 
Calvino), antes de la presciencia de los pecados. Sería Dios 


% Ep. 186,6,16. 

5 Ep. 190,39. 
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injusto si infligiera el castigo sin el pecado del hombre: 
«Dios es bueno y justo; puede salvar a algunos porque es 
bueno, sin que lo hayan merecido; pero a nadie puede con- 
denar sin justos merecimientos, porque es justo. Ningún 
merecimiento malo tendría un niño de ocho días, sin pe- 
cados personales, ¿puede ser condenado, por no ser circun- 
cidado, si no le hiciese digno de esta condena el pecado 
original?>»”. Y en otro lugar: «Dios dará mal por males, 
porque es justo, y bien por males, porque es bueno, y bien 
por el bien, porque es bueno y justo. Unicamente no dará 
mal por bien, porque no es injusto» ”, 

La teología agustiniana de la reprobación puede ser consi- 
derada en sentido absoluto o en términos relativos. La res- 
puesta de Agustín será diversa según el matiz de la interroga- 
ción. Así, si se pregunta: ¿Por qué alguien es reprobado? La 
contestación de Agustín sería: por el pecado original. Escribe: 
«Aunque Dios no librase a nadie, no por eso sería injusto, ya 
que por uno fueron condenados todos, no por injusta sino por 
justa y equitativa sentencia» ”, Mas si el tenor de la pregunta 
es el siguiente: ¿Por qué alguien es elegido, mientras que otro 
es rechazado? La respuesta de Agustín es refugiarse humilde- 
mente ante los inescrutables juicios de Dios: «¡Oh hombre! 
¿Quién eres tú para pedir cuentas a Dios?» (Rom 9,20). En la 
visión beatífica veremos la justicia de Dios en el misterio de 
la predestinación del hombre. 

Mas ¿qué decir de los réprobos bautizados? ¿No es doc- 
trina de San Agustín que el pecado original es totalmente per- 
donado y no solamente raído por el bautismo? *”%. ¿Cómo 
puede ser el pecado original la causa de la reprobación en tér- 
minos absolutos? Los especialistas en San Agustín se sirven de 
la doctrina del santo al exponer la naturaleza del pecado orí- 
ginal, cuando distingue entre el reato (reatus-culpa de la con- 
cupiscencia), que es formaliter destruido por el bautismo, y el 
acto (actus) o realidad física de la misma, que es denominada 
debilidad, enfermedad, languor, y que, como efecto y castigo 
del pecado original, permanece aun en los bautizados e insti- 
ga al pecado. Es, pues, en el sentido de que la concupiscencia 


% C. lal. MM 18,35. 
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procede del pecado original e inclina al pecado personal (doc- 
trina muy agustiniana y tridentina), como algunos teólogos in- 
terpretan al obispo de Hipona. Lo hacen empleando el adver- 
bio radicaliter, para expresar cómo la reprobación negativa 
procede directa o indirectamente del pecado original *%. Por 
lo demás, ya nos ha dicho Agustín que los adultos bautizados 
que no se cuentan entre los elegidos, son formalmente conde- 
nados por sus pecados actuales. 

Agustín, cuyo empeño era defender la gratuidad de la 
gracia desde el comienzo de la fe hasta la perseverancia final, 
no podía recurrir, como lo hacían los pelagianos y luego los 
semipelagianos, a sus teorías sobre la previsión de los méri- 
tos o deméritos de los hombres para responder a cuestio- 
nes como éstas: ¿Por qué creó Dios a quienes previó que 
habían de pecar y por ello ser condenados al fuego eter- 
no? *”. «¿Y por qué razón aquel en quien no cabe acepción 
de personas (Rom 2,11) a éstos los hace ovejas, y a aquéllos 
no los hace?» *?, 

Juzga Agustín que esta cuestión es planteada por algunos 
«con más curiosidad que inteligencia» (curiosius quam capa- 
cius), y hace suya la respuesta del apóstol: «¡Oh hombre! 
¿Quién eres tú para pedir cuentas a Dios? ¿Acaso dice el 
vaso al alfarero: Por qué me has hecho así?» (Rom 9,20). 
Reconoce, sin embargo, el gran teólogo cuán profundas e 
insondables son estas preguntas, hasta el punto de que el 
mismo Pablo sintiera pavor ante ellas: «Es ésta una cuestión 
tan profunda que el mismo Apóstol, al querer sondearla, 
sintió como pavor y exclamó: “¡Oh profundidad de las ri- 
quezas de la sabiduría y de la ciencia de Dios! ¡Cuán inson- 
dables son sus juicios e inescrutables sus caminos! Porque, 
¿quién conoció el pensamiento del Señor? O ¿quién fue su 
consejero? O ¿quién le dio primero, para tener derecho a 
retribución?” (Rom 11,33-35)». Quiere Agustín que en vez 
de preguntar por qué éste recibe y el otro no recibe, reco- 
nozcan sus adversarios que nadie tiene derecho a recibir, 
porque Dios dispensa la gracia gratuitamente. Pero, sobre 
todo, les recomienda que no presuman escrutar lo que está 
sobre las fuerzas humanas, bastándoles saber que no hay 


19! E, Noris, Vindiciae augustinianae 10: PL 47,733; L. Berri, Opus de 
theologicis..., o.c. 172. 
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injusticia en Dios: «¿Qué diremos, pues? ¿Que hay injusticia 
en Dios? No; pues a Moisés le dijo: Tendré misericordia de 
quien tenga misericordia y tendré compasión de quien tenga 
compasión, Por consiguiente, no es del que quiere ni del que 
corre, sino de Dios, que tiene misericordia» (Rom 9,14-16). 

Quiere Agustín que nos sea grata «la gratuita compa- 
sión» de Dios, «aunque quede sin resolver la cuestión tan 
profunda» que comentamos. Finalmente, después de citar 
Rom 9,22-23, sobre los vasos de ira y los vasos de misericor- 
dia, intenta con Pablo resolver «de algún modo tan profunda 
cuestión», derramando alguna luz sobre el misterio de la elec- 
ción de unos y el rechazo de otros. No hay injusticia en 
Dios, comenta, cuando usa de la ira debida; ni hay injusticia 
en él cuando otorga su misericordia indebida. Concluye con 
estas palabras, con las que ya estamos familiarizados: «Y por 
aquí vienen a entender los vasos de misericordia cuán gratui- 
tamente se les otorga la misericordia, puesto que a los vasos 
de ira, a los que los une una causa y masa común de perdi- 


ción, se les paga con la ira debida y justa»*”, 


c) En el cielo 


San Agustín hace contraste entre la fe del peregrino y la 
visión del bienaventurado. «Mientras habitamos en el cuer- 
po, peregrinamos hacia Dios, pues caminamos en fe y no 
en visión» (2 Cor 5,7). En el tiempo en que dura la fe, tan 
sólo podemos estremecernos, como lo hacía Pablo, al consi- 
derar la profundidad y sublimidad del misterio de la elección 
y de la reprobación de los hombres. Pero se acabará el cami- 
no y llegaremos a la visión de la patria. Entonces, escribe 
Agustín, «veremos la equidad de Dios. Ya no habrá motivos 
para decir: ¿Por qué éste fue conducido por el designio de 
Dios hasta el bautismo, y aquel otro, que vivió bien siendo 
catecúmeno, murió de muerte repentina y no llegó hasta el 
bautismo? '”. ¿Y por qué otro que vivió impíamente siendo 
lujurioso, adúltero, histrión y cazador de circo, enfermó, fue 


10% Tbíd. 
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bautizado y murió, habiendo sido convicto de pecado y ha- 
biéndosele borrado? Busca mérito y no encontrarás más que 
motivos de castigo. Busca la gracia: “¡Oh abismo de rique- 
zas!” (Rom 11,33). Pedro niega y el ladrón cree. ¡Ob abismo 
de riquezas!» '%, 


6. Contesta a los monjes 


Además de ser teólogo dotado de extraordinarios talen- 
tos, San Agustín era pastor de almas. Movido por la caridad, 
el obispo de Hipona no escatimó esfuerzos para calmar los 
ánimos de los monjes de Hadrumeto y de Marsella (semipe- 
lagianos), seriamente perturbados por su doctrina acerca de 
la eficacia de la gracia, de la predestinación gratuita, y de la 
voluntad salvífica de Dios. Como ya hemos visto, cuatro de 
sus últimas obras fueron dedicadas a ellos y dirigidas a ese 
fin. Si bien en algunas objeciones de los monjes, por estar 
fundadas en diversa interpretación de la Escritura, prevalecía 
el aspecto teórico y doctrinal, todas ellas reflejaban preocu- 
paciones de naturaleza muy personal y práctica, por tratarse 
de temas directamente relacionados con el modo de vivir la 
vida espiritual y monástica con miras a la santificación y 
salvación. 

He aquí algunas de las cuestiones teológico-prácticas que 
agitaban a los monjes: Si Dios obra en nosotros el querer y 
el obrar, ¿para qué sirven las correcciones de los superiores? 
La doctrina de la predestinación gratuita, ¿no conduce al 
quietismo, al indiferentismo, a una inercia espiritual? ¿Qué 
objeto tiene la predicación en la que se nos exhorta a vivir 
una vida de oración y recogimiento, a la fidelidad en el cum- 
plimiento de los mandatos divinos y a que nos esforcemos 
para perseverar hasta el fin en el servicio de Dios, si Dios ya 
tiene determinado el número de los predestinados? 

Bien consciente era Agustín de lo delicado de la situa- 
ción. A ello se debe que ofrezca dos esquemas de sermón 
sobre el misterio de la predestinación, si la utilidad o nece- 
sidad exigiera hablar de él al pueblo cristiano '”. En cuanto 
al caso presente, exhorta a los monjes a que acepten las 
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correcciones de quienes los gobiernan, como «remedio salu- 
dable cuando pecan», porque tales amonestaciones pueden 
ser parte del don de la misma predestinación para ellos '*, 

Existe una doble causalidad en el orden de la gracia y de 
la salvación. La eficacia de la gracia no destruye el libre al- 
bedrío; ni han de creer los monjes que la predicación, la 
exhortación a la práctica del bien y a la perseverancia final 
son inútiles, supuesta la doctrina de la predestinación. Como 
de costumbre, nuestro teólogo recurre a las fuentes de la 
Escritura para fundamentar sus enseñanzas. Tiene a su lado 
en esta ocasión la referencia fundamental a Pablo, quien supo 
afirmar el poder de la gracia sin negar la causalidad humana, 
y demostrar con su incesante predicación la compatibili- 
dad de las exhortaciones al bien con la doctrina de la gra- 
tuidad de la predestinación. Leamos al santo: 


«¡Como si esta doctrina fuera contraria a la predicación de 
Pablo! [...] ¿Acaso este doctor de las gentes en la fe y en la 
verdad, que tantas veces recuerda la doctrina de la predestina- 
ción, dejó de predicar la palabra de Dios? Porque dijo que 
“Dios obra en nosotros el querer y el obrar según su beneplá- 
cito” (Flp 2,13), ¿dejó quizá de exhortarnos a querer las cosas 
que agradan a Dios y practicarlas? O porque dijo: “Quien 
empezó en nosotros la obra buena, la perfeccionará y comple- 
tará hasta el día de nuestro Señor Jesucristo” (Flp 1,6), ¿no 
aconsejó comenzar y perseverar hasta el fin? Nuestro mismo 
Señor Jesucristo nos mandó que creyésemos diciendo: “Creed 
en Dios y creed en mí” (Jn 14,1), y por esto no son falsas 
aquellas palabras: “Nadie viene a mí, es decir, nadie cree en mí 
si no se lo da mi Padre” (In 6,66). Ni porque esta afirmación 
es verdadera, es vano aquel precepto. ¿Por qué, pues, hemos 
de juzgar la doctrina de la predestinación, que la sagrada escri- 
tura tantas veces nos recuerda, como contraria y perjudicial a 
la predicación, a los mandatos, a las exhortaciones, a las co- 
rrecciones, tan frecuentes también en la sagrada escritura?» '”, 


Arguye nuevamente Agustín en favor de los esfuerzos 
personales y de las exhortaciones piadosas, apoyándose en la 
doctrina de la presciencia divina que los monjes de Marsella 
no negaban, y «de la que nadie duda ni puede dudar»*". Las 
mismas incomodidades, afirma, que nuestra flaqueza (¿mbe- 
cillitas) se crea con respecto a la predestinación gratuita, 


1% De corr. et gr. 14,42. 
1% De dono persev. 14,34. 
10 Tbíd., 22,61. 
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afloran en el caso de la mera presciencia divina que precede 
a la predestinación. Los dones que Dios da cuando predes- 
tina, él los había previsto «y los preparó en su presciencia». 
Recuérdese la definición de predestinación que dimos arriba. 
La presciencia de Dios es infalible: «No puede equivocarse 
ni puede cambiar»''!, 

Establecida la relación entre la divina presciencia y la 
predestinación, nuestro teólogo argumenta de esta manera: 
«Lo mismo que aquel de quien Dios ha previsto que será 
casto, trabaja por serlo, aunque él no sabe si Dios lo ha 
previsto, así también el que Dios ha predestinado para ser 
casto, aunque él mismo no esté seguro, no por eso ha de 
regatear sus esfuerzos para serlo»**?, Lo dicho respecto de la 
castidad, afirma Agustín, puede decirse de la fe, de la pie- 
dad, de la caridad y de otras virtudes. Ahora bien, para los 
adversarios de Agustín, el hecho de que estas virtudes sean 
dones de Dios, y la certeza de que, habiendo sido previstas 
y predestinadas por Dios, han de tener efecto infalible en las 
personas agraciadas con ellas, no constituye obstáculo algu- 
no para que todos los monjes sean exhortados a la consecu- 
ción de dichas virtudes y que ellos mismos se esfuercen en 
conseguirlas. Quiere, por tanto, Agustín que los súbditos del 
abad Casiano den un paso adelante, que ensanchen el ámbito 
de su teología, incluyendo su creencia en el provecho de las 
exhortaciones al bien con respecto al don de la perseverancia 
final, que es también objeto de la presciencia y predestina- 
ción divinas: «Vean, por tanto, que tampoco debe ser obs- 
táculo a sus exhortaciones la presciencia divina del ¿nitium 
fidei y de la perseverancia final, si ambas, como es la verdad, 
son dones de Dios conocidos en su presciencia, es decir, 
predestinados» *”., ' 

Otro punto de doctrina que perturbaba a los siervos de 
Dios era la tesis agustiniana acerca del número de los predes- 
tinados. Este número «es tan fijo, que no admite adición ni 
resta»'**, En buena teología, la verdad de la tesis es innega- 
ble, a menos que quede comprometida la infalibilidad de 
la presciencia de Dios. Parecería pues, a primera vista, que 
semejante doctrina es razón más que suficiente para causar 


1% Tbíd., 17,41; cf. In lo. ev. 53,4; C. lul. o. imp. 5,64. 
12 De dono persev. 17,41. 

12 Tbíd., 17,42. 

14 De corr. et gr. 13,39. 
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desaliento e incluso producir una parálisis espiritual en las 
almas. Sin embargo, ¿está justificada semejante actitud? San 
Agustín, como ya hemos visto, fue el primero en reconocer 
humildemente el misterio de la predestinación, pero por otra 
parte, sus profundas reflexiones sobre la infalibilidad del 
mismo, enriquecieron su teología ascético-pastoral, para 
beneficio espiritual de los siervos de Dios. En efecto, ¿qué 
significado pastoral asigna Agustín al dogma de la predes- 
tinación? ¿Por qué quiso Dios guardarse para sí el secreto de 
nuestra propia predestinación? ¿Hay señales que inspiren 
confianza de que nos encontramos entre el número de los 
elegidos y nos estimulen a renovados esfuerzos hacia la 
perfección? 

Agustín no es parco en sus respuestas. Además de las ya 
mencionadas, el obispo de Hipona suministra unos princi- 
pios pastorales encaminados a tranquilizar los espíritus de 
los monjes de sus días, y también a crear esperanza y ánimo 
en los fieles de todos los tiempos, que habrían de experimen- 
tar desaliento y hasta indiferentismo espiritual confrontados 
con el escabroso problema de la predestinación. 

En frase de Trapé, el secreto de la predestinación «ayuda 
al cristiano a evitar los opuestos escollos de la ruta de la 
salvación, a saber, la presunción y la desesperación» ?*'”. No 
hay razón ninguna para la desesperación, escribe Agustín, 
porque es mejor confiar en Dios que confiar en el hombre 
(Sal 117,8). La confianza en Dios debe movernos a la prác- 
tica de la oración ?*%, la cual, juntamente con una vida recta 
y justa, pueden ser señales de que pertenecemos al número 
de los elegidos”"”. 

Es doctrina de San Agustín que Dios ha condicionado la 
concesión de ciertas gracias a nuestras súplicas por ellas en 
la oración **, En concreto, y muy en relación con nuestro 
propósito, afirma que el gran «don de la perseverancia final» 
se cuenta entre aquellas gracias «que solamente las da a los 
que se las piden»*””, He aquí una gran fuente de esperanza 
para todos. Por esta razón, desea el santo que en la exposi- 
ción del dogma de la predestinación se fomenten sentimien- 


15 A, TRAPÉ, «San Agustín», a.c., 329; cf. In lo. ev. 55,8. 
116 Ta lo. ev. 26,2; De dono persev. 16,39. 

1 De dono persev. 22,58. 

118 Tbíd., 22,60. 

112 Tbíd., 16,39. 
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tos de confianza de que nos hallamos entre los predestina- 
dos, como lo indica la buena disposición de espíritu que 
manifestamos en la asiduidad de nuestras plegarias al dador 
de todo don: «Vosotros debéis esperar del Padre de las lu- 
ces, de quien procede todo don perfecto» (Sant 1,17), y 
pedirle la predestinación en vuestras cotidianas oraciones; y 
haciendo esto, confiad en que sois de sus elegidos, porque él 
es quien obra y produce en vuestro corazón estas buenas 
disposiciones» *, 

Recomienda insistentemente San Agustín se proceda con 
precaución y exquisita prudencia cuando fuere conveniente 
exponer a los fieles el misterio de la predestinación, evitando 
cuanto pudiera ser «inútil, ineficaz o nocivo». Por otra parte, 
no duda en exhortar directamente a que todos nos esforce- 
mos en la vía de la perfección, y de tal manera corramos en 
el estadio de la vida que alcancemos el premio de la salva- 
ción. Estos esfuerzos de la voluntad humana bien pueden ser 
indicio de que Dios nos eligió primero: «Hemos de decir con 
el apóstol: “Corred de modo que lo alcancéis” (1 Cor 9,24), 
de manera que en esa misma vuestra carrera sepáis que 
habéis sido previamente conocidos por Dios, y así corráis 
apropiadamente» *”. 

Cerramos nuestra presentación de la teología de San 
Agustín sobre el misterio de la predestinación y reprobación 
haciendo referencia una vez más al ilustre Trapé, quien jus- 
tamente admira la profundidad agustiniana del aspecto pas- 
toral que encierra este misterio, lamentando a la vez que «no 
siempre ha recibido (este aspecto pastoral) la atención que 
merece, con graves consecuencias para la recta interpreta- 
ción del pensamiento agustiniano» ”. 


120 Tbíd., 22,62. 
21 Tbíd., 22,57. 
122 A. TRAPÉ, «San Agustín», a.c., 529. 


CaprfTULO XIX 
EFICACIA DE LA GRACIA Y LIBRE ALBEDRÍO 


Hemos recorrido ya un largo camino en la exposición de 
la antropología sobrenatural según San Agustín. Habiendo 
presentado hasta el presente la naturaleza de la gracia actual 
por la que él luchaba, y dos de las tres propiedades de la 
misma, a saber, su necesidad y gratuidad, nos queda por 
estudiar la eficacia de la misma y su relación con el libre 
albedrío. Como nos dirá nuestro teólogo, esta cuestión es 
muy difícil, porque entra en juego el delicado tema de la 
libertad humana. 

Durante su larga carrera, el obispo de Hipona tuvo que 
balancearse al verse confrontado primero con los maniqueos, 
que negaban la libertad del hombre, y luego con los pelagia- 
nos que la exageraban, negando la necesidad de la gracia. 

Una circunstancia histórica motivó el que, siendo ya 
anciano prelado, escribiera su obra De gratía et libero arbi- 
trio (426), con el fin específico de defender los dos dones de 
Dios: la gracia y el libre albedrío. Nos lo dice él mismo en las 
Retractationes: «Escribí un libro titulado La gracia y el libre 
albedrío (a Valentín y sus monjes) a causa de aquellos que, al 
defender la gracia de Dios y creyendo que se negaba el libre 
albedrío, de tal manera defienden ellos el libre albedrío que 
niegan la gracia de Dios, afirmando que esta gracia se da 
según los méritos. Y lo escribí para los monjes de Hadrume- 
to, en cuyo monasterio había comenzado una discusión so- 
bre ese asunto, de tal manera que algunos de ellos se vieron 
obligados a consultarme»?. 

Sin entrar en muchos detalles, mencionamos algunos 
antecedentes del caso. Perturbaba a los monjes del monaste- 
rio de Hadrumeto lo que Agustín escribiera en la carta 194 
(año 418) a Sixto, sacerdote de Roma, que luego fue Six- 
to III, respecto de la gracia que, según algunos monjes, anu- 
laba el libre albedrío. Dos monjes, Cresconio y Félix, viaja- 


* Retr. IU 66. 
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ron a Hipona para entrevistarse con Agustín. Fueron recibi- 
dos muy caritativamente. Oyeron de la boca del obispo las 
oportunas explicaciones sobre la conciliación entre la gracia 
y el libre albedrío y, a instancias de Agustín, se detuvieron en 
Hipona para celebrar la Pascua con él? Además del libro 
citado, disponemos de dos cartas de Agustín al abad Valen- 
tín, donde pueden leerse estos detalles y otras materias sobre 
la gracia?. 

Dividido en tres partes, consideraremos en este capítu- 
lo la defensa que hace Agustín del libre albedrío y de la 
gracia, la liberación del libre albedrío por la gracia y el sis- 
tema explicativo de dicha liberación. 


1. Existencia del libre albedrío y de la gracia 
a) El libre albedrío 


Comienza Agustín su obra De gratía et libero arbitrio 
describiendo el estado de la cuestión con estas palabras: 
«Porque hay algunos que tanto ponderan y defienden la li- 
bertad que osan negar y pretenden hacer caso omiso de la 
divina gracia [...], hemos tratado extensamente y os hemos 
enviado una carta. Pero porque hay otros que al defender la 
gracia de Dios niegan la libertad, me determiné a dirigir este 
escrito a vuestra caridad, hermano Valentín, y a los demás 
que sirven contigo a Dios, impulsado por la mutua caridad. 
Pues he tenido noticias vuestras, hermanos, a través de algu- 
nos de vuestra misma congregación, que de ahí vinieron a 
verme y por los que os mando este escrito. Cuéntanme que 
hay disensiones entre vosotros en torno a este problema»?*, 

La importancia del libre albedrío para una comunidad de 
monjes que aspiran a la perfección se cae de su peso. Si no 
existe el libre albedrío, no hay pecado, no hay mérito, no hay 
corona. Agustín no tiene dificultad en demostrar la existen- 
cia del libre albedrío. Como la doctrina de la gracia, así tam- 
bién la del libre albedrío es claramente bíblica. Por eso dice: 
«Nos reveló el Señor por sus santas escrituras que el hombre 


2 Cf V. Capánaca, en Obras completas de San Agustín, o.£. VI, 122. 
? Cf. Ep. 214 y Ep. 215. 
1 De gr. et lib. arb, 1,1. 
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posee un libre albedrío. Cómo, pues, nos lo ha revelado, os lo 
recuerdo no con palabras humanas, sino divinas»?. 

Basa su demostración fundamental en que los preceptos 
divinos de nada servirían al hombre si no tuviera libertad 
para cumplirlos. «¿Qué significa el que Dios mande tan re- 
petidas veces guardar y cumplir todos sus preceptos? ¿Cómo 
nos lo manda si no hay libertad? [...] Cuando en los man- 
datos divinos se dice: “No hagas esto o aquello”, o cuando 
se nos exige la acción de la voluntad para hacer u omitir 
algo, bien se prueba la existencia del libre albedrío. Nadie, 
por consiguiente, haga a Dios responsable cuando peca, sino 
cúlpese a sí mismo. Pero si obra conforme a la voluntad de 
Dios, no juzgue su acción ajena a su propia voluntad, porque 
si lo hace voluntariamente, entonces es una obra buena, y 
cabe esperar el premio de aquel de quien está escrito: “Dará 
a cada uno según sus obras” (Mt 16,27)*. Tomen, pues, los 
monjes buena nota de esta doctrina, y así recibirán el premio 
de las obras buenas»”?. 


b) La gracia 


Pero, ¿puede el hombre vanagloriarse de sus buenas 
obras? ¿Puede el hombre obrar el bien por sus propias fuer- 
zas? Oigamos a San Agustín: «Pero es de temer que todos 
estos testimonios a favor del libre albedrío y cualesquiera 
otros, que por cierto son muchísimos, se interpreten en for- 
ma tal que para dar cuenta de la vida piadosa y la santa 
convivencia, a la que se ha prometido la recompensa eterna, 
no se deja lugar alguno al auxilio y a la gracia de Dios, y que 
el hombre miserable se gloríe en sí y no en el Señor por lo 
que él piensa que son sus buenas obras»*, 

Por tanto, como lo hiciera respecto del libre albedrío, 
aduce ahora testimonios de la Escritura para demostrar que 
nada bueno podemos hacer sin la gracia: «Por tanto, carísi- 


5 Tbíd., 2,2. 

é Tbíd., 2,4; permanece, por tanto, el hombre dueño de sus obras buenas 
o malas, y en tanto las obras buenas son meritorias en cuanto han sido hechas 
libremente. 

7 Más amplio desarrollo de los argumentos a favor del libre albedrío en 
nuestro Enchiridion..., n.1728-1731. 

$ De gr. et lib. arb. 4,6. 
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mos, como para bien vivir y obrar con rectitud demostramos 
el libre albedrío en el hombre por los citados testimonios de 
las santas Escrituras, veamos ahora qué otros testimonios 
de la divina Escritura hablan de la gracia de Dios, sin la cual 
nada bueno podemos hacer»?. 


«¿Acaso tantos preceptos que encontramos en la ley de Dios, 
para que no se cometan fornicaciones y adulterios, prueban 
otra cosa sino la libertad de albedrío? No se mandaría todo eso 
si el hombre no tuviese propia voluntad con la que pueda obe- 
decer a Dios. Y, sin embargo, don suyo es, sin el que no se 
pueden observar los preceptos de la castidad. Por eso, en el 
libro de la Sabiduría está escrito: “Sabía que nadie puede ser 
casto si Dios no nos lo da, y que pertenece a la sabiduría cono- 
cer de quién recibimos el don” (Sab 8,21). Mas para que estos 
santos mandatos de castidad no se cumplan, cada uno es tenta- 
do por sus propias concupiscencias, que lo atraen y seducen 
(Sant 1,14). Y si alguien dijera: “Quiero guardar la castidad, 
pero me vence mi pasión”, la Escritura le respondería, como 
dijimos antes, con el libre albedrío: “No te dejes vencer del mal, 
antes vence el mal por medio del bien”. Y para lograr esto, 
ayuda la gracia de Dios, porque si falta ésta, no habrá otra ley 
que la fuerza del pecado, pues la concupiscencia crece y 
se vigoriza con la ley que prohíbe algo, a no ser que acuda en 
su ayuda el espíritu de la gracia. Esto es lo que afirma el doctor 
de los gentiles: “El aguijón de la muerte es el pecado, y la fuerza 
del pecado es la ley” [...] Pero añadió en seguida: “Gracias sean 
dadas a Dios, que nos da la victoria por nuestro Señor Jesucris- 
to” (1 Cor 15,56-57). Luego la victoria sobre el pecado es don 
de Dios, que ayuda a la libre voluntad en este combate» "”. 


Encarece San Agustín la cooperación entre la gracia de 
Dios y la voluntad del hombre. Dice San Pablo: «No yo sino 
la gracia de Dios conmigo» (1 Cor 15,10). Comenta Agustín: 
«No sólo yo, sino Dios conmigo; y por ello, ni la gracia de 
Dios sola ni él solo, sino la gracia de Dios con él»''. La 
observancia de los preceptos divinos es un don de Dios que 
ayuda al libre albedrío con la influencia de la gracia eficaz: 
«Dios es el que obra en vosotros el querer y el obrar según 
su beneplácito» (Flp 2,13). «Sin duda que nosotros obramos 
cuando obramos; pero él hace que obremos al dar fuerzas 
eficacísimas a la voluntad» ??. 


? Tbíd., 4,7. 
12 Tbíd., 4,8. 
 Tbíd., 5,12. 
2 Tbíd., 16,32. 
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2. Liberación del libre albedrío 


Los hechos, pues, quedan bien establecidos: gozamos del 
libre albedrío sin el cual no se peca, sin el cual no se merece, 
y necesitamos de la gracia, sin la cual nada podemos hacer: 
«Sin mí no podéis hacer nada» (Jn 15,5). 

La cuestión, sin embargo, de cómo armonizar estas dos 
fuerzas es dificilísima. Agustín, que con facilidad demuestra 
la existencia de la gracia y del libre albedrío, juzga muy di- 
fícil el resolver el problema que plantea la combinación de 
ambas fuerzas. Así lo reconoce en su libro De gratía Christi: 
«En esta cuestión, en que se discute acerca del albedrío de 
la voluntad y acerca de la gracia de Dios, es tan difícil marcar 
los límites que, cuando se defiende el libre albedrío, parece 
que se niega la gracia de Dios y, cuando se afirma la gracia 
de Dios, se piensa que se suprime el libre albedrío» ”. 

Pues bien, fue precisamente en la solución de este difi- 
cilísimo problema donde brilló el genio de San Agustín, y 
por lo que mereció ser aclamado como doctor de la gracia 
y maestro de la vida espiritual. 

La doctrina de Agustín al respecto es secuela de sus 
enseñanzas sobre la doble economía de la gracia, que expu- 
simos en el capítulo anterior. Recuérdese la diferencia entre 
la economía de la gracia en el estado de inocencia de Adán 
y Eva, y la que prevalece en el presente estado de nuestra 
naturaleza caída y redimida. Dios quiso demostrar en la pri- 
mera el poder de la libertad y en la segunda el poder de la 
gracia: «De tal modo ordenó el Creador la vida de los ánge- 
les y hombres, que primero quiso mostrarles el valor de su 
libre albedrío y después el beneficio de su gracia» ”**. 

Nos referimos ahora a la segunda. La gracia que se nos 
concede en esta economía es mucho más poderosa que 
la concedida a Adán, porque es mayor la necesidad que de 
ella tenemos, y se da por mediación de Jesucristo: «Es más 
poderosa, escribe Agustín, porque hace que amemos la jus- 
ticia y que la amemos tanto y con tal ardor que el espíritu 
vence con su voluntad los deseos contrarios del apetito car- 
nal [...], y mueve eficazmente la voluntad a querer el bien»”. 
La gracia de Adán daba solamente el posse, la gracia conce- 


2 De gr. Christi 1 47,52; cf. C. lul. 1V 8,47; De gr. et lib. arb. 1,1. 
1 De corr. et gr. 10,27. 
5 Tbíd., 11,31. 
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dida a los predestinados es mucho más poderosa porque da 
también el velle. No solamente la gracia sin la cual los elegi- 
dos no pueden perseverar, sino la que hace que de hecho 
quieran perseverar y perseveren. Dios socorre ahora la debi- 
lidad de nuestra naturaleza por el adjutorium quo** 


a) La gracia, causa de la libertad 


La descripción que hace Agustín de la índole de la gracia 
en la presente economía nos indica ya la naturaleza de la ar- 
gumentación que sigue el santo en el tema que nos ocupa de 
las relaciones entre el libre albedrío y la gracia. Hay que 
vencer la concupiscencia con el amor, dice Agustín, «de tal 
manera que amemos la justicia tanto que el espíritu venza 
con su voluntad los deseos contrarios del apetito carnal» " 
La eficacia de la gracia, lejos de destruir el libre albedrío, lo 
transforma en libertad, robusteciendo al hombre para que se 
aparte del mal y haga el bien. Por eso, San Agustín enlaza la 
libertad con la salud de la voluntad: «La voluntad será tanto 
más libre cuanto más sana esté; tanto más sana cuanto más 
sumisa a la misericordia divina y a la gracia»?*. Con la salud 
desaparecen las codicias bajas y se robustece el señorío de la 
libertad: Venit sanitas et perit cupiditas'?. La sanidad perfec- 
ta es la verdadera libertad. 

La eficacia de la gracia, enseña nuestro teólogo, no sólo 
no anula el libre albedrío, sino que causa la verdadera liber- 
tad en la voluntad del hombre. Ni hay que temer por el libre 
albedrío, por el hecho de que la gracia divina socorra «la 
flaqueza de la voluntad humana para que siga firme e inven- 
ciblemente (indeclinabiliter et insuperabiliter) la moción de la 
gracia divina, y por eso, aunque enferma, no desmaye y ven- 
za sobre toda adversidad». Precisamente, debido a esta in- 
fluencia de la gracia en la voluntad humana enferma, es por 
lo que el hombre, «con firmeza invencible (invictissimo), 
quiere lo bueno, e igualmente ¿nvictissime rechaza preterir- 
lo»?. Aduce el ejemplo de San Pedro: «He rogado por ti, 
Pedro, para que no desfallezca tu fe» (Lc 22,32). 


16 Cf. ibíd., 11,31-32; 12,33-34. 
Y Tbíd., 11,31. 

18 Ep. 157,28. 

2 $. 256,7. 

22 De corr. et gr. 12,38. 


C.19. Eficacia de la gracia y libre albedrío 349 


La oración del Salvador, comenta Agustín, no fue estéril. 
La gracia eficaz de la oración de Cristo obtuvo el efecto in- 
faliblemente, mas porque la gracia eficaz tiene como objeto 
el causar la libre voluntad, Pedro invenciblemente (imvictis- 
síme), pero libérrimamente (liberrime) quiso perseverar en la 
fe: «Pues cuando oró para que no sufriera quebranto su fe, 
¿acaso pidió otra cosa sino que él tuviera una voluntad libé- 
rrima, fortísima, invictísima y perseverantísima? Mirad, pues, 
cómo la libertad de la voluntad se armoniza muy bien con la 
gracia, no va en contra de ella. Pues la voluntad humana no 
obtiene la gracia con su libertad sino, más bien, con la gracia 
la libertad, y para perseverar en ella, una deleitable perma- 
nencia y una insuperable fortaleza» ?. La posibilidad de pe- 
car no pertenece a la esencia de la libertad. Dios y los bien- 
aventurados gozan de perfecta libertad y no pueden pecar. 

El siguiente testimonio es singularmente elocuente y está 
repleto de doctrina teológica y ascética. El Hijo de Dios, que 
es «verdaderamente libre» por ser impecable, nos hace par- 
ticipantes de su libertad infundiéndonos la gracia de la cari- 
dad, que nos hace libres para obrar el bien. Cuanto más 
siervos somos de la caridad, más libres estamos de pecar, 
porque en tanto es libre la voluntad en cuanto es buena. 
Concluye: «No abuses, pues, de la libertad para pecar, sino 
úsala para no pecar». Escuchemos al santo: 


«“Si el Hijo de Dios os diíere la libertad, entonces seréis 
verdaderamente libres” (Jn 8,36). Ésta es, hermanos, nuestra 
esperanza; vernos libertados por quien es verdaderamente libre 
y, libertándonos, nos hace siervos, porque éramos siervos de la 
concupiscencia y por la libertad nos hacemos siervos de la ca- 
ridad. Lo mismo dice el Apóstol: “Vosotros, hermanos míos, 
habéis sido llamados a la libertad; cuidad de que esta libertad 
no os sirva de ocasión para vivir según la carne; antes bien, 
haceos siervos los unos de los otros por la caridad” (Gál 5,13). 
No diga el cristiano: “Soy libre, he sido llamado a la libertad; 
era siervo, pero he sido redimido y hecho libre por la misma 
redención; haré lo que quiera; que nadie se oponga a mi volun- 
tad, pues soy libre”, Pero si por esta voluntad pecas, te haces 
siervo del pecado. No abuses, pues, de la libertad para pecar 
libremente, síno úsala para no pecar. Tu voluntad será libre, si 
es buena. Serás libre si fueres siervo; libre del pecado, siervo de 
la justicia» 2 


21 Tbíd., 8,17. 
2 la lo. ev. 41,8. 
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Cuanto más amamos a Dios, más libres somos. Por eso 
escribe en otro lugar: «La ley de la libertad es la ley de la 
caridad (lex ¿taque libertatis, lex caritatis)»?. 

Lenta y gradualmente se logran estos efectos o rasgos 
del hijo adoptivo de Dios. Terminamos este apartado con un 
bello testimonio en el que Agustín ha señalado el proceso de 
liberación de la voluntad hasta conseguir su más alto grado: 
el deleite de la justicia. En este testimonio encontramos los 
“Siete eslabones” que concatenan la síntesis de la doctrina 
agustiniana: la ley, la gracia, la sanación de la voluntad por 
la gracia, la libertad, el amor, el cumplimiento de la ley. 
Hable nuestro teólogo: 


«¿Acaso el libre albedrío es destruido por la gracia? De nin- 
gún modo, antes bien, con ella lo fortalecemos. Pues así como 
la ley es establecida por la fe, así el libre albedrío no es destrui- 
do, sino fortalecido por la gracia. Puesto que ni aun la misma 
ley se puede cumplir si no es mediante el libre albedrío, sino 
que por la ley se tiene el conocimiento del pecado; por la gra- 
cia, la curación del alma de las heridas del pecado; por la cu- 
ración del alma, la libertad del albedrío; por el libre albedrío, 
el amor de la justicia, y por el amor de la justicia, el cum- 
plimiento de la ley [...] Todos estos conceptos que de una 
manera concatenada he vinculado encuentran su expresión 
propia en las santas escrituras. La ley dice: “No codiciarás” 
(Éx 20,17). La fe dice: “Sana, Señor, mi alma, porque he pe- 
cado contra ti” (Sal 50,5). La gracia dice: Has sido curado; no 
quieras ya pecar más, no sea que te suceda algo peor (Jn 5,14). 
La salud dice: “Señor, Dios mío, a ti clamé y me sanaste” (Sal 
29,3). El libre albedrío dice: “Te ofreceré un sacrificio volun- 
tario” (Sal 53,3). El amor de la justicia dice: “Los pecadores me 
contaban sus placeres, que no son conformes a tu ley, oh Se- 
ñor” (Sal 118,85)»”. 


3. La gracia deleitante y victoriosa 
a) Agustín doctor de la caridad 
Examinado el hecho de que la gracia, en vez de anular, - 


causa la verdadera libertad, vamos ahora a exponer el modo 
como se realiza esta transformación. ¿De dónde procede la 


3 Ep, 167,6,19. 
De sp. et litt. 30,52. 
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eficacia de la gracia? ¿Desarrolló San Agustín algún sistema 
que derrame luz sobre este profundo misterio? 

Si la defensa de la gracia y su armonización con la libre 
voluntad del hombre merecieron para San Agustín el tí- 
tulo de «doctor de la gracia», su originalidad en la explica- 
ción del modo como la gracia eficaz obtiene su efecto fue 
premiada con el título de «doctor de la caridad». Y muy 
acertadamente, porque en el sistema agustiniano es la cari- 
dad o amor la que da razón de la eficacia de la gracia y 
porque en San Agustín la caridad es también la virtud sobre 
la cual se centra toda su espiritualidad. 


b) Fuerza motriz del amor 


Dijimos arriba que la gracia por la que luchaba San 
Agustín era la gracia «de la inspiración de la caridad». No 
basta saber lo que la ley manda o prohíbe para que el hom- 
bre lo cumpla o evite. El espíritu humano es intelectual, pero 
también volitivo y afectivo. La voluntad debe ser movida y 
afectada por su fuerza motriz que es el amor: «No se sigue, 
dice el doctor de la caridad, que quien tiene el don de cien- 
cia, por medio del cual conoce lo que debe hacer, tenga 
también el de la caridad para realizarlo»”. Describe el santo 
esta gracia como luz y suavidad, como una «comunicación 
de la ardentísima y luminosísima caridad»?”', 


c) Dos amores 


Conocida es la tesis agustiniana de que dos amores luchan 
por la posesión del corazón humano. En toda tentación que el 
hombre experimenta se libra una batalla entre dos amores: 
el amor de Dios y el amor del mundo. El amor que prevalece 
arrastra al hombre en pos de sí, porque así como no camina- 
mos a Dios con los pies del cuerpo, observa San Agustín, sino 
con los afectos del alma, así no somos aprisionados a la tierra 
por cadenas de hierro sino por el amor contrario”. 


2 De gr. Christi 1 33,36. 
2 Tbíd., 35,38. 
2 C£ $. 344,1. 
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La historia de los dos amores que luchan por el corazón 
de cada ser humano le sirvió de clave para la interpreta. 
ción de la historia de la humanidad como un choque conti- 
nuo de los dos amores que han levantado «dos ciudades». La 
historia universal es la historia de estos dos amores. Divide 
San Agustín la sociedad en dos masas de signo contrario. Las 
dos ciudades se diferencian por el amor de vivir según la 
carne o según el espíritu”. 

Muy célebre es el texto donde describe el origen de las 
«dos ciudades», construidas por dos amores contrarios, el 
egoísmo y la caridad: 


«Dos amores fundaron, pues, dos ciudades; a saber, la terre- 
na, el amor de sí mismo, que llega hasta al desprecio de Dios, 
y la celestial, el amor de Dios, que llega al menosprecio de sí 
mismo. Aquélla se gloría en sí misma, ésta en el Señor. Aquélla 
busca la gloria humana; para ésta, la máxima gloria es Dios, 
testigo de su conciencia»”. 


d) El amor, el peso del alma 


Siendo dos los amores contrarios, dos son también los 
deleites que de ellos resultan y que luchan entre sí? En la 
ascética agustiniana, la delectación forma como el peso del 
alma, la fuerza que dulcemente la conduce o al puerto de la 
felicidad o al abismo de la miseria. Hay una página bellísi- 
ma en las Confesiones, donde San Agustín comenta una teo- 
ría antigua, pero muy expresiva, de la filosofía griega. Es la 
filosofía de los «lugares naturales». Todas las cosas tienden 
a ocupar su lugar natural, si han de obtener tranquilidad y 
sosiego. Nuestro descanso es nuestro lugar. 

Describe primero la tendencia de los cuerpos inanima- 
dos, gobernados por leyes físicas, a buscar su lugar natural: 


«El cuerpo por su peso tiende a su lugar; el peso no va 
solamente hacia abajo, sino a su lugar: el fuego tiende hacia 
arriba; la piedra, hacia abajo; por su peso se mueven y van a su 
lugar. El aceite colocado debajo del agua se eleva sobre el agua; 
el agua derramada encima del aceite se sumerge debajo del 
aceite; por su peso se mueven, van a su lugar. Las cosas no bien 
ordenadas están inquietas; recobran su orden y descansan»”!. 


28 Cf. De civ. Dei XIV 1. 
2 Tbíd., XIV 28. 

% C£ En. in ps. 35,6. 

2 Conf. XUI 9,10. 
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Por la teoría del movimiento de los cuerpos ilustra el mo- 
vimiento de las almas. El alma también es llevada a su lugar 
por un peso celestial. Es éste el amor, la delectación celeste, la 
suavidad de la gracia eficaz: «Mi amor es mi peso, él me lleva 
dondequiera que soy llevado» (eo feror quocumque feror) ?. 

Consiguientemente, San Agustín aplica esta teoría al orden 
sobrenatural. «Vuestro don (el Espíritu Santo) nos enciende y 
nos lleva hacia arriba; nos enardecemos y subimos; ascende- 
mos ascensiones en el corazón (Sal 83,6), y cantamos el cánti- 
co de las escalas. Con vuestro fuego nos enardecemos y cami- 
namos; porque vamos hacia arriba, a la paz de Jerusalén»””. 

Con frecuencia repite el doctor de la caridad la idea de 
que lo que el peso es para los cuerpos, son los amores para 
las almas: «Como el cuerpo es llevado por su peso, así es 
atraída el alma por el amor»*. 

Sería, sin embargo, un error el llevar a su último término 
la comparación entre el movimiento físico, natural e indecli- 
nable de una piedra, que busca por necesidad su lugar de 
reposo, y el movimiento del alma atraída por la fuerza y 
suavidad de la gracia de la delectación celeste. No, la teolo- 
gía agustiniana no permite una interpretación determinista y 
mecánica del alma, movida por la gracia eficaz. «La piedra, 
dice, no tiene en su mano el impedir el movimiento por el 
que es arrastrada hacia abajo [...]; el movimiento de la pie- 
dra es natural y el del alma voluntario» ”. 

Como bien ha demostrado George de Plinval, el feror (soy 
llevado) agustiniano no anula el libre albedrío. La gracia ven- 
ce la concupiscencia o el amor contrario, no el libre albedrío”. 


e) Teoría del amor o gracia deleitante 


¿Cómo triunfa la gracia sobre la concupiscencia? ¿Cómo 
hace al hombre verdaderamente libre? 


2 Tbíd. 

» Tbíd. 

3 De civ. Deí X1 28; cf. Ep. 55,10,18; Ep. 157,2,9; otros textos en Encbí- 
ridion..., n.1789-1800. 

35 De lib. arb. MI 1,2. 

38 G. pz PLINVAL, «Aspects du déterminisme et de la liberté dans la doc- 
trine de saint Augustin»: Revue des Études Augustiniennes (1955) 345-378; I,, 
«Mouvement spontané ou mouvement imposé. Le feror augustinien»: Revue 
des Études Augustiniennes (1959) 13-19. 
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Mérito del doctor de la gracia y de la caridad fue el 
desarrollar una teoría en la cual identifica la gracia con la 
caridad o amor, con la suavidad de lo alto, con el peso ce- 
leste, con el deleite victorioso ”” 

Establece en primer lugar la base de su teoría. ¿Por qué 
experimentan los hombres tanta dificultad, pregunta Agus- 
tín, para hacer el bien? O porque lo desconocen, responde, 
o porque no sienten deleite en él”, Siendo esto así, prosigue 
el santo, el grado de deseo de la voluntad hacia el bien estará 
en proporción a la medida del conocimiento que del bien 
se posee, o al mayor deleite que proporcione su posesión. El 
auxilio de la gracia, por tanto, debe ir dirigido a iluminar el 
entendimiento, pero sobre todo, a transformar la voluntad 
para que ame y sienta placer en lo que antes hallaba repug- 
nancia y desagrado”. 

Es la concupiscencia la que arrastra hacia el regalo y 
delicias corporales. Necesitamos por tanto de una gracia de- 
leitante que sirva de contrapeso y nos atraiga al amor de lo 
celestial. Por eso, San Agustín define la gracia de la «inspi- 
ración de la caridad» como «una bendición de dulzura que 
hace que nos deleite, que deseemos y que amemos lo que nos 
ha mandado»*, Permaneciendo en la categoría del amor y 
en el deleite que el amor causa, subraya San Agustín la ne- 
cesidad de aquella cualidad de la gracia que nos facilite la 
observancia de los mandamientos, presentándolos como un 
bien amable, deleitable, agradable*. «Cuando pedimos a 
Dios la ayuda para obrar bien, ¿cuál es el objeto de nuestra 
súplica sino que nos dé a conocer lo que ignorábamos y nos 
haga suave lo que nos repugnaba antes?»*. «Por su gracia 
hemos amado lo que antes no nos atraía» ” 

Este efecto suavizador de la gracia lo describe con térmi- 
nos como dulzura, suavidad, lluvia. «Suave es para mí tu 
gracia» **. «El Señor dará la suavidad y nuestra tierra dará 
su fruto. Porque, si él no da antes la suavidad, nuestra tierra 


% Cf. De pecc. mer. 11 17,26; ibíd., 17,27; 19,32-33; De sp. et litt. 29,51; 
cf. también Encbiridion..., n.1778-1781. 

8 Cf. De pecc. mer. 1 17,26. 

2 Tbíd. 

% C. duas ep. pel. 11 9,21. 

4 Cf. ibíd. 

*% De pecc. mer. 1 19,33, 

% Ibíd. 

4% En. in ps. 103,19. 
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será estéril» ?, En este sentido, pide el santo a Dios: «Suave 
eres, Señor, y en tu suavidad enséñame la justicia, para que 
con libre caridad me deleite en la ley, pues libremente cum- 
ple el mandato el que lo cumple a gusto»* 


f) Triunfo del amor o deleitación victoriosa 


Como ya indicamos arriba, en toda tentación experi- 
menta el hombre la lucha entre dos amores y dos deleites 
que nos atraen hacia sí. ¿Cuál de los dos triunfará? El que 
más nos deleite. Éste es el principio que establece San Agus- 
tín: «Porque es necesario que obremos conforme a lo que 
más nos deleita» 

Es en la exposición de cómo triunfa la caridad sobre la 
concupiscencia, por medio de la delectación victoriosa o ce- 
leste, donde brilló el genio de Agustín. La naturaleza caída 
y herida por la ignorancia y la concupiscencia necesita de la 
luz y del ardor de la caridad. Contra la fuerza de la concu- 
piscencia que nos arrastra hacia los placeres del cuerpo, se 
necesita otra fuerza contraria, un contrapeso que anule la 
voluptuosidad de la carne y afecte a la voluntad por la atrac- 
ción de la hermosura y bondad superior del espíritu. 


Y $. 169,7. 

6 De gr. Christi 1 13,14, 

* In ep. ad Gal. 49: «Quod enim amplius nos delectat, secundum id 
operemur necesse est». Conocidísima sentencia de Agustín sobre la cual inten- 
tó construir Jansenio su sistema sobre la gracia (cf. L. BErT1, Opus de theolo- 
gícis..., o.c. 40). Para Jansenio el deleite era un peso en la voluntad distinto de 
la voluntad misma. La gracia, al causar tal deleite en la voluntad, la determi- 
na y anula su libertad (cf. E. Gizson, Introduction a l'étude de Saint Augustin 
[J. Vrin, París 21949] 210-211). En cambio, para San Agustín, el deleite es el 
mismo amor, a saber, el peso interior de la voluntad que se identifica con el 
libre albedrío. Se trata, por tanto, no de un deleite objetivo, indeliberado y 
antecedente, sino de una deleitación subjetiva, deliberada y consiguiente, de 
tal manera que el sentido sea éste: Es necesario que obremos según lo que más 
amamos y más nos deleite. El deleite victorioso, lejos de destruir el libre albe- 
drío, es una manifestación del mismo, siendo el mismo movimiento de la vo- 
luntad hacia el objeto. De ahí que el deleite del bien que la gracia substituye 
por el deleite del mal, es el movimiento de la voluntad liberada por la gracia. 
La doctrina de Jansenio es una desviación del agustinismo auténtico; cf. F. 
OLGIAT1, «L'antiagostinismo di Giansenio»: Rivista di Filosofía Neo-Scholastica 
(1931) 286-304; C. MerLIN, «Véritable clef des ouvrages de Saint Augustin», 
en Réfutation des critiques de monsieur Bayle sur Saint Augustin... (Rolin, París 
1732) 901s; V. CaPÁNAGA, en Obras completas de San Agustín, o.c. VI, 211; cf. 
Encbiridion..., 522. 
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Ésta es la gracia de la caridad o amor que San Agustín 
identifica con la delectación victoriosa o celeste, la cual di- 
namiza sobrenaturalmente la voluntad y es un don de Dios, 
no merecimiento nuestro *, Se trata, dice Agustín, de vencer 
la mala concupiscencia, y se obtiene por la inspiración de 
la suavidad de la gracia, la cual tiene como efecto que nos 
agrade más lo mandado que lo prohibido ?*. 

La gracia eficaz siempre consigue su efecto; por eso es 
calificada por San Agustín como «delectación victoriosa». 
¿Sobre qué triunfa la gracia? Cuando el santo usa este tér- 
mino no quiere decir que la gracia «vence» al libre albedrío 
del hombre. Ya dijimos que no solamente no destruye el 
libre albedrío, sino que nos libra de la esclavitud del pecado 
y nos hace verdaderamente libres para hacer el bien. La gra- 
cia, dice San Agustín, hace que «el deleite del pecado sea 
vencido por el deleite de la justicia»”. «Nosotros queremos 
cuando queremos -—afirma también—, pero Dios hace que 
queramos otorgando una gracia eficacísima a la voluntad»”", 
Y en otro texto: «Es por la suavidad del amor como la gracia 
atrae a la voluntad y la hace victoriosa sobre el mal»”. 


g) La atracción de la gracia 


La gracia de la deleitación victoriosa no se ejerce tiráni- 
camente. Las palabras delectatío, suavitas, caritas, definen el 
carácter de la influencia que santifica las tendencias del ser 
humano, pero no de un modo despótico y violento. La gracia 
no crea necesidad en nosotros sino que nos llama, nos atrae, 
nos invita. 

La teoría de la atracción de la gracia explica el dinamis- 
mo del espíritu y ha inspirado páginas célebres al doctor de 
la gracia. Tal es el pasaje, clásico a este respecto, donde 
Agustín sintetiza su doctrina sobre el carácter de la influen- 
cia divina de la gracia: 


«“Nadie puede venir a mí si el Padre, que me ha enviado, no 
lo atrae” (Jn 6,44). No pienses que eres atraído contra tu vo- 


% De pecc. mer. 11 19,32. 
% De sp. et litt. 20,51. 

% C. lul. o. imp. U 217. 
3 De gr. et lib. arb. 16,32. 
2 C. lalo. imp. VI 112. 
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luntad, porque también el alma es atraída por el amor. Y no 
hay que temer las objeciones de los que nos censuren y digan: 
¿Cómo creo yo voluntariamente, si soy atraído? Yo respondo: 
No sólo es atraído uno según su voluntad, sino también por 
deleite. ¿Qué es ser atraído por deleite? “Deléitate en el Señor, 
y cumple los deseos de tu corazón” (Sal 36,4). Hay un deleite 
para el corazón que se saborea con aquel pan del cielo. Pues si 
al poeta le plugo decir: “A cada cual le arrastra su deleite” 
(Virg. Egl. 2); no la necesidad, sino el deleite; no la obligación, 
sino el gusto, ¿con cuánta más razón debemos decir nosotros 
que es atraído a Cristo el que se deleita con la verdad, el que 
se recrea con la bienaventuranza, el que se complace con la 
justicia, el que pone sus delicias en la vida eterna, porque todo 
esto junto es Cristo? 

Pues si los sentidos tienen sus recreos, ¿no los tendrá el 
alma? Si no es así, cómo se dice: “Los hijos de los hombres 
tendrán su amparo a la sombra de tus alas; se embriagarán con 
la abundancia de tu casa y los abrevarás con el torrente de tus 
delicias, porque en ti está la fuente de vida y en tu luz veremos 
la luz” (Sal 35,8-19). Tráeme a una persona que ame y enten- 
derá lo que digo. Dame un varón de deseos, a uno que tiene 
hambre, a uno que va peregrinando, y tiene sed en este destie- 
rro, y suspira por la fuente de la patria eterna; tráeme a ese 
hombre, y entiende lo que digo. Pero si hablo a un hombre 
frío, no entiende lo que digo»”. 


Lo que es el peso para los cuerpos es el amor para las 
almas”, En la ascética agustiniana, la delectación representa 
como el peso del alma”, Si los deleites terrenos atraen nues- 
tro amor, ¿cuánto más nos deberá atraer Cristo Jesús en 
quien se centra toda la verdad, la justicia, la hermosura es- 
piritual? 

He aquí otro texto clásico de San Agustín: 


«Pones delante de una oveja un ramo verde, y la atraes. 
Muestras a un niño un puñado de nueces, y corre hacia ti; 
corre porque es atraído, porque lo lleva el amor, sin ninguna 
lesión de cuerpo corre, porque lo arrebata una fuerza del co- 
razón. Si, pues, estos atractivos, que se cuentan entre los capri- 
chos y deleites terrenos, así arrastran a los que los desean, 
porque es verdadero el dicho: “A cada cual lo atrae su deleite”, 
¿no atraerá Cristo, manifestado por el Padre? Pues ¿qué hay 
que el alma desee con más pasión que la verdad?»*. 


2 Ig lo. ev. 26,4. 

5% C£. Ep. 55,10,18. 
2 De mus. VI 11,29. 
% la lo. ev. 26,5. 


358 Teología de San Agustín 
h) Experiencia de San Agustín 


La atracción de la suavidad de la gracia resume la psico- 
logía agustiniana de la interacción entre la gracia y el libre 
albedrío. La gracia de Dios es un derrame de dulzura; la sua- 
vidad de Dios es una fuerza de liberación que triunfa sobre 
la concupiscencia y codicias humanas. Esta es la gracia que 
experimentó San Agustín. 

Habiendo codificado su doctrina a base de su propia 
experiencia, describió en las Confesiones la tiranía de la mala 
costumbre que lo esclavizaba y aprisionaba”. En tan an- 
gustiosa situación recurrió con oración humilde y confiada a 
la misericordia de Dios. Su oración fue escuchada. Recibió la 
gracia eficaz deleitante, cuyos efectos describe de este modo: 


«¡Cuán suave se me hizo de repente carecer de las sua- 
vidades de aquellas frivolidades! Ya gustaba tanto dejarlas 
cuanto antes temía perderlas. Tú las echabas de mí, oh ver- 
dadera y suprema suavidad; las echabas, y en su lugar entrabas 
tú, más dulce que todo deleite, aunque no a la carne y sangre; 
más claro que toda luz, pero más íntimo que todo secreto; más 
sublime que todo honor, pero no para los que se estiman a sí 
mismos como sublimes. Libre estaba ya mi alma de los voraces 
cuidados de ambicionar, de ganar dinero, de revolcarse y ras- 
carse la sarna de la lascivia; y charlaba sin cesar contigo, clari- 
dad mía, riqueza mía, salud mía, Señor Dios mío»?*, 


% Conf. VII 5,10. : 
3 Tbíd., IX 1,1. 


CAPÍTULO XX 
LA JUSTIFICACIÓN Y EL MÉRITO 


Cerramos con este capítulo la exposición de la teología 
de San Agustín sobre la gracia. Si bien, debido a la índole de 
la polémica pelagiana, el obispo de Hipona tuvo que insistir 
más en el aspecto liberante y sanante de la gracia, dejó mucho 
escrito también sobre el carácter positivo y elevante de la 
misma, por la que somos hechos participantes de la natura- 
leza divina, hijos de Dios, templos de la Santísima Trinidad 
y por la que la imagen de Dios en el hombre es no solamente 
restaurada por la curación de las heridas de la ignorancia y 
concupiscencia, sino embellecida por los dones de la sabidu- 
ría y de la caridad. 

No se encuentra en sus escritos una distinción nominal 
entre la gracia «actual» y «habitual», como lo haría la teolo- 
gía posterior, pero los conceptos expresados por esos térmi- 
nos, son evidentes en sus enseñanzas acerca de la función y 
efectos de la gracia. 

Estudiaremos en este capítulo el concepto de justifi- 
cación, sus efectos, la santidad dinámica y el mérito de las 
obras buenas. 


1. La justificación 


Hablar de justificación es hablar de transformación, de 
un tránsito del estado de pecado al estado de gracia; de la 
muerte a la vida, de la oscuridad a la luz, de la esclavitud del 
demonio a la libertad de los hijos de Dios. 

Como correctamente observa Grabowski, gran parte de 
la teología de San Agustín sobre la justificación se basa en 
dos versículos de la Carta a los Romanos de San Pablo: «Dios 
[...], que justifica al impío» (Rom 4,5) y «Cristo, que murió 
por los impíos» (Rom 5,6)'. Escribe Agustín: «¿Qué otra 


1 S, J. GRABOWSKI, La Iglesía..., o.c., 414. 
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cosa quiere decir “justificados” sino hechos justos por aquel 
que justifica al impío, para que de impío venga a hacerse 
justo?»?. La sanación espiritual y la resurrección del muerto 
a la vida espiritual son equivalentes a la justificación del 
impío. «Ese mismo Dios, cuando por su mediador entre Dios 
y los hombres, el Hombre Jesucristo, sana espiritualmente a 
algún enfermo o vivifica a algún muerto, esto es, justifica al 
impío, y cuando le comunica la perfecta salud, o la vida 
perfecta y la justicia, no abandona si no es abandonado»?. Y 
en otro lugar escribe: «Cuando el impío es justificado, de 
impío se convierte en justo, y de la posesión del demonio 
pasa a ser templo de Dios»?*, 

Capánaga ve dos momentos en la teología agustiniana 
sobre la justificación: el negativo y el positivo, la remissio 
peccatorum y la justificatio gratiae Dei. «Los dos elementos 
forman o hacen al hombre nuevo engendrado en el bautis- 
mo»?. Leamos a Agustín: «He aquí que el hombre bautizado 
ha recibido el sacramento del nacimiento, tiene un sacramen- 
to; un sacramento grande, divino, santo, inefable. ¡Mira cuál 
es: hace nuevo al hombre con el perdón de todos sus peca- 
dos!»*. De la deformidad de la culpa pasa el hombre a una 
hermosura nueva: «Cuando es justificado de su impiedad 
por el Creador, de su deformidad se transforma en imagen 
de hermosura»”. 


a) Cooperación humana 


La justificación es obra de la libre iniciativa de Dios, 
pero exige la respuesta también libre del hombre. Clásica 
es la frase de Agustín al respecto: «Quien te hizo sin ti, 
no te justificará sin ti» (Qui ergo fecit te sine te, non te jus- 
tificat sine te)?. «Por lo tanto, te creó sin que lo supieras, 


p 
2 De sp. et litt. 26,45. 
? De nat. et gr. 26,29. 
% En. in ps. 7,5. i 
7 V. CAPÁNAGA, Agustín de Hipona, o.c., 114. | 
% In ep. lo. 5,6. i 
7 De Trim. XV 8,14, 
$ $. 169,11,13. Comenta Pío de Luis: «Hermosa y lapidaria síntesis de la 
teología agustiniana que ha hecho escuela en la teología espiritual», cf. Obras 
completas de San Agustín, XXMI: Sermones (3.9) (BAC, Madrid 1983) 661. 
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pero no te justifica sin que lo quieras. Con todo, es él quien 
justifica»?. 

El recientemente publicado Catecismo de la Iglesia Cató- 
lica ilustra la doctrina de la Iglesia sobre la justificación con 
numerosas citas de San Agustín '”, resaltando en particular la 
gratuidad del don de la gracia santificante, juntamente con 
la exigencia de la colaboración humana, hecha posible por la 
gracia preveniente de Dios, la cual obra en nosotros el que- 
rer (operatur et velle)'. «Porque comienza él a obrar para 
que nosotros queramos, y, cuando ya queremos, con noso- 
tros coopera para perfeccionar la obra» *”. Contra los pela- 
gianos, para quienes «nosotros nos justificamos a nosotros 
mismos» ””, insiste Agustín en la soberanía de la gracia en 
todo el proceso, desde la conversión hasta la gloria, mientras 
no olvida la necesidad de la cooperación humana: «Sin duda, 
también nosotros ponemos nuestro esfuerzo, mas coopera- 
mos a la obra de Dios, cuya misericordia nos previene. Él se 
anticipa a nosotros para operar nuestra salud y nos sigue 
auxiliando, para que después de nuestra curación tomemos 
mayores fuerzas. El se adelanta a llamarnos y nos sigue ayu- 
dando para que consigamos la gloria. Él nos previene con su 
gracia, inclinándonos a la vida piadosa; y nos sigue asistiendo 
para que vivamos siempre con él, porque sin su ayuda nada 
podemos realizar» ** 

Entre los actos de virtud que deben preceder a la justi- 
ficación enumera San Agustín la fe y la esperanza ”; el temor 
de Dios, «por el que se introduce la caridad» '%; el espíritu de 
penitencia”, pero sobre todo la caridad, «sin la cual puede 
existir la fe, pero no aprovecha» **, porque «cuando se pre- 


? $. 169,11,13. 

1% CIC n.1994-2002. 

1 De dono persev. 23,63. 

2 De gr. et lib. arb. 17,33; cf. ibíd., 14,29; C. lul. o. imp. VI 10. 

2 De nat. et gr. 31,35. 

14 Tbíd. 

1 C£ $. 27,1,1; De cat. rud. 4,8; 5,9; En. in ps. 34, s.1,14. 

16 C£ In ep. lo. 9,4. 

Y C£ De pecc. mer. 1 19,25, Al hablar de la necesidad de la preparación 
para la justificación, el Concilio de Trento habla solamente de los adultos. Los 
niños no pueden disponerse a la gracia del bautismo por un acto de su libre 
albedrío; cf. Dz 797-798. No se olvida San Agustín de que los niños, aunque 
incapaces de la fe y de la penitencia, profesan en cierto modo la fe por boca 
de los padrinos y renuncian también al demonio. 

18 De cat. rud. 4,8; In ep. lo. 9,4; $. 27,1,1. 
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gunta si algún hombre es bueno, no se inquiere qué cree o 
espera, sino qué ama»'”. Aun los niños, que son incapaces de 
sentimientos de fe y de penitencia, renuncian al demonio por 
ministerio de sus padrinos, que los llevan al bautismo”. 


b) Apóstoles Pablo y Santiago 


El estudio de la mente de Agustín sobre la naturaleza de 
la justificación brinda al investigador de su doctrina una feliz 
coyuntura para admirar una vez más la profundidad del ta- 
lento teológico del obispo de Hipona. Se anticipó por mu- 
chos siglos a los teólogos venideros en la determinación de la 
esencia de la fe que justifica; en la solución de la aparente 
contraposición de los apóstoles Pablo y Santiago con respec- 
to a la función de la fe y las obras en el negocio de la justi- 
ficación y perfección cristiana; en precisar el significado de la 
justicia por la que Dios justifica al hombre, y en otras mate- 
rias análogas. El Concilio de Trento, en el decreto sobre la 
justificación, y comentaristas bíblicos contemporáneos harían 
suyas las enseñanzas de Agustín hasta llegar en ocasiones a 
usar sus propias palabras. 

A primera vista parece contrapuesta la doctrina sobre la 
justificación de los Apóstoles San Pablo y Santiago. Escribe 
San Pablo: «Estimo que el hombre es justificado por la fe, 
no por las obras de la ley» (Rom 3,28). Y en la Carta a los 
Gálatas: «Sabiendo que no se justifica el hombre por las 
obras de la ley, sino por la fe en Jesucristo» (Gál 2,16). 

Por su parte, el apóstol Santiago dice: «Ved cómo el 
hombre se justifica por las obras y no solamente por la fe» 
(Sant 2,24). Además, como escribe Prat”, y lo afirmó ya San 
Agustín”, si bien ambos apóstoles asientan su tesis en el 
mismo ejemplo bíblico y en el texto de la Escritura que dice: 
«Y creyó Abrahán al Señor, y le fue reputado por justicia» 
(Gén 15,6), cada uno deduce diversa conclusión. Así escribe 
San Pablo: «Porque si Abraham fue justificado por las obras, 
tendrá motivo de gloriarse, aunque no ante Dios» (Rom 4,2), 
mientras que el apóstol Santiago expresa su conclusión con 


P Enchir. 117. 

22 Cf. De pecc. mer. 1 19,25. 

21 FE, Prar, La teología de San Pablo, 1 (Ed. Jus, México 1947) 204. 
2 De div. quaest. 83, 76,1. 
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estas palabras: «Abrahán, nuestro padre, ¿no fue justificado 
por las obras cuando ofreció sobre el altar a Isaac, su hijo? 
¿Ves cómo la fe cooperaba con sus obras y que por las obras 
se hizo perfecta su fe?» (Sant 2,21-22). 

¿Se trata de una contradicción doctrinal real o solamente 
aparente? San Agustín es rotundo en su respuesta. No hay 
contradicción entre los dos apóstoles. Cada uno considera el 
problema dogmático de la fe y de las obras bajo diferente 
perspectiva. Se refiere Pablo a las obras que preceden a la fe, 
y Santiago a las que la siguen. He aquí la solución, en la que 
Agustín se adelantaría a los exégetas de nuestros días. La 
expresa en estas palabras: «En resumen: No hay contradic- 
ción en las afirmaciones de los dos apóstoles Pablo y Santia- 
go, cuando el uno dice que el hombre es justificado por la fe 
sin obras (Rom 3,28) y el otro afirma que es inútil la fe sin 
obras (Sant 2,20), porque el primero habla de las obras que 
preceden a la fe, y el segundo de las obras que siguen a la fe, 
como también el mismo Pablo enseña en muchos lugares»? 

Bien persuadido de la importancia del tema, Agustín le 
prestó considerable atención, como consta por los numero- 
sos textos que ofrecemos en nuestro Enchiridion”*. 

En opinión de San Agustín, el apóstol Santiago sintió 
preocupación porque el sentido de las palabras de Pablo, al 
escribir en la Carta a los Romanos: «Estimo que el hombre 
es justificado por la fe, no por las obras de la ley» (Rom 
3,28), «había sido mal entendido»”. 

¿En qué consistía la errónea interpretación? Consistía en 
aplicar la frase de San Pablo (Rom 3,28) no a las obras que 
preceden, sino a las que siguen a la justificación, «de tal 
manera que piensan que habiendo creído una vez en Cristo, 
aun cuando se obrase mal, y se viviese criminal y perversa- 
mente, pueden salvarse por la fe»”. En su obra De fide et 
operibus, hace referencia Agustín al mismo error, por parte 


2 Tbíd., 2. Bien conoce la mente de Agustín Teodoro C. Madrid sobre la 
materia que comentamos. La expresa con estas palabras: San Pablo y Santiago 
no hablan de la misma cosa. San Pablo está hablando de la fe contra los 
judaizantes; Santiago, de la santidad de los cristianos o de la fe vivificada por 
la caridad, que es lo mismo que dice San Pablo en Gál 5,6, «la fe con obras 
de amor». No hay, por tanto, contradicción alguna; cf. T. CALVO MADRID, en 
Obras completas de San Agustín, o.c. XXXIX, 543. 

2 C£. F. MORIONES, Enchiridion..., n.1812-1823. 

2 De div. quaest. 83, 76,1. 

26 Tbíd. 
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de algunos que de tal modo interpretan «algunas frases difí- 
ciles del apóstol Pablo», que piensan que para salvarse basta 
la fe, pero descuidan vivir bien y caminar con las obras 
buenas por el camino de Dios”. Esta interpretación trae a la 
memoria la doctrina de los teólogos luteranos de la reforma, 
quienes atribuían la salvación a la fe sin obras. 

Comenta San Agustín que, con el fin de corregir este 
«malentendido», Santiago escribió estas palabras en su carta: 
«¿No te das cuenta, fatuo, que la fe sin obras es estéril?» 
(Sant 2,20), Analiza Agustín la razón por la que Santiago 
se sirve del ejemplo de Abrahán para probar que la fe es inútil 
si no va acompañada por las buenas obras (Sant 2,21-22), 
mientras que Pablo se sirve del mismo ejemplo para demos- 
trar que el hombre es justificado por la fe sin las obras de la 
ley (Rom 3,21; 4,25). Según la interpretación de Agustín, cuan- 
do Santiago «recuerda las obras buenas de Abrahán que han 
acompañado su fe (Sant 2,21-22) hace ver suficientemente que 
el apóstol Pablo no quiere enseñar por medio de Abrahán 
que el hombre es justificado por la fe sin obras, como si cual- 
quiera que haya tenido fe estuviese dispensado de hacer obras 
buenas, sino más bien que nadie piense que él ha llegado por 
los méritos de sus obras buenas anteriores a la gracia de la jus- 
tificación, que está en la fe»”. Habla, por tanto, Pablo de las 
obras que preceden a la justificación. Su propósito, según la 
interpretación de Santiago, es demostrar que las obras de la ley 
no merecen la justificación, sino que ésta es un don gratuito 
de la gracia de Dios. De este modo contradice Pablo la men- 
talidad de los judaizantes, quienes creían que ellos habían lle- 
gado a la gracia del evangelio por los méritos de las obras 
buenas que hay en la ley (cf. Hch 15,5). 

De momento, no enfoca San Pablo el problema de las 
obras cristianas después de la justificación. Esto lo hará en 
concordia con Santiago «en multitud de pasajes»?”. Su pre- 
sente empeño «no es despreciar las obras de la justicia», sino 
defender la justificación por la fe viva en Cristo, sin las obras 
de la ley de Moisés, «que Abrahán no había recibido»?!. 


2 De fide et op. 14,21. 

2 Estas palabras de Santiago son el tema que desarrolla Agustín en la 
cuestión 76 de su obra: Ochenta y tres cuestiones diversas; cf. Obras completas 
de San Agustín, o.c. XL, 266-270. 

2 De div. quaest. 83, 76,1. 

2 Tbíd., 2. 

2 Tbíd. 
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Escribe San Agustín: «Cuando el Apóstol dice que cree que 
el hombre es justificado por la fe sin las obras de la ley, no 
lo hace para que, recibida y vivida la fe, sean despreciadas las 
obras de la justicia, sino para que cada uno sepa que él puede 
ser justificado por la fe, aunque no hayan precedido las obras 
de la ley»*”, 

Basado en la diferente perspectiva bajo la que los após- 
toles Pablo y Santiago consideraban el tema de la fe y las 
obras con relación a la justificación y a la salvación, ha de- 
mostrado San Agustín que se trata tan sólo de una contradic- 
ción aparente entre ellos. Cree que Santiago se sirvió del 
mismo ejemplo de Abrahán que empleó Pablo para así elu- 
cidar mejor la doctrina de este Apóstol, que había sido mal 
interpretada. Reina, por tanto, la concordia entre Pablo y 
Santiago, y cree Agustín que el principal propósito de San 
Pablo fue enseñar que ninguna de las obras que preceden a 
la justificación la merecen y que, por tanto, la justificación es 
gratuita. 


c) Contra la fe fiducial 


Íntimamente relacionado con el tema de la fe y las obras 
con relación a la justificación, está el concerniente a la nece- 
sidad de la fe y buenas obras para la salvación. Ambos após- 
toles están en total acuerdo sobre la necesidad de hacer obras 
buenas, que incumbe «a todos los que han abrazado la fe». 
Oigamos a San Agustín: «Lo afirma Santiago, y el mismo 
apóstol Pablo insiste en multitud de pasajes que todos los 
que han recibido la fe en Cristo deben vivir correctamente 
para evitar los castigos» ??, Ambos apóstoles contradicen la 
que sería conocida en el siglo Xv1 como la teoría de la «fe 
fiducial», que defendería la suficiencia de la fe sin obras para 
salvarse. No solamente Pablo y Santiago se oponen a esta 
doctrina. Hace referencia Agustín a las «cartas apostólicas de 
Pedro, Juan y Judas», que la contradicen enteramente y «es- 
tablecen con energía que la fe no aprovecha sin las obras»?”*. 
También se opone a esta doctrina nuestro teólogo Agustín, 


2 De fide et op. 14,21. 
2 De div. quaest. 83, 76,2. 
%4 De fide et op. 14,21. 


366 Teología de San Agustín 


quien amonesta a las personas religiosas a que no se expon- 
gan a perder «su salvación por una falsa seguridad, si pien- 
san que para salvarse les basta la fe, pero descuidan vivir 
bien y caminar con las obras buenas por el camino de 
Dios»?”. 

Pero, ¿cuál es la naturaleza de la fe que debe acompañar 
las buenas obras? Es la fe que Agustín llama «saludable», 
es la fe viva que obra por el amor: «No se trata de una 
fe cualquiera con la que se cree en Dios, sino de aquella fe 
saludable y evangélica cuyas obras proceden del amor: “La 
fe que obra por la caridad” (Gál 5,6). Se ve claramente cómo 
afirma que no aprovecha de nada la fe, que les parece a 
algunos que es suficiente para la salvación, cuando dice: 
“Aunque tuviera una fe tan grande como para trasladar mon- 
tañas, si no tuviera caridad, nada soy” (1 Cor 13,2). En cam- 
bio, cuando obra la caridad con fe, sin duda que obra bien. 
“Porque la plenitud de la ley es la caridad” (Rom 13,10)»”", 
En De Trinitate afirma San Agustín: «Sin la caridad puede 
existir la fe, pero no aprovecha»”, 

No basta la fe puramente intelectual, como sería aquella 
por la que uno cree en la existencia de Dios. Ésta es la fe que 
Santiago llama fe muerta (Sant 2,17), sin obras: «También 
los demonios creen en Dios, y tiemblan» (Sant 2,19), pero no 
obran bien. La fe debe manifestarse en obras (Sant 2,18). El 
cristiano debe poner su conducta de acuerdo con su fe. 

El siguiente pasaje está repleto de doctrina: Defiende San 
Agustín la posición de Pablo a favor de la tesis que estudia- 
mos; reitera la naturaleza de la fe, que juntamente con las 
buenas obras confiere la vida eterna, e ilustra con la doctrina 
de Santiago el concepto de la fe intelectual ya mencionada: 


«Mas los hombres, no entendiendo lo que el mismo Apóstol 
dijo: “Estimo que el hombre es justificado por la fe, no por las 
obras de la ley” (Rom 3,28), interpretaron que él afirmaba que 
le basta al hombre la fe, aunque viva mal y no realice obras 
buenas. Lo que en manera alguna pensó Pablo, quien al decir: 
“En Cristo Jesús no vale ni la circuncisión ni el prepucio”, 
luego añade: “Sino la fe que actúa por la caridad” (Gál 5,6). 
Ésta es la fe que separa a los fieles de los demonios inmundos, 
pues también éstos, como dice el apóstol Santiago, “creen y 


 Tbíd. 
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tiemblan” (Sant 2,19), pero no obran bien. No tienen, por tan- 
to, la fe de la que vive el justo, es decir, que obra por la cari- 
dad, por la que Dios le confiere la vida eterna de acuerdo con 
sus obras»*, 


Fácil sería espigar textos de la Escritura para demostrar 
que «los que han abrazado la fe deben realizar obras bue- 
nas»?”, He aquí algunos: «Si vivís según la carne moriréis, 
mas si mortificáis el espíritu con las obras del cuerpo, viviréis 
(Rom 8,13)». Continúa San Agustín: «Y cuáles son las obras 
de la carne a las que hay que dar muerte con las obras del 
espíritu, lo declara en otro pasaje cuando dice: “Las obras 
de la carne son manifiestas, a saber: fornicación, impureza, 
lascivia, idolatría, hechicería, odios, discordias, celos, iras, 
rencillas, disensiones, divisiones, envidias, homicidios, em- 
briagueces, orgías y otras como éstas, de las cuales os preven- 
go de que quienes hacen tales cosas no heredarán el reino de 
Dios” (Gál 5,19-21)»*, 

El mismo Señor, concluye Agustín, «nos recuerda que 
los que han recibido la fe deben vivir correctamente» [...], 
que es también lo que el mismo Señor nos recuerda dicien- 
do: «No todo el que dice: ¡Señor, Señor! entrará en el reino 
de los cielos, sino el que hace la voluntad de mi Padre, que 
está en los cielos (Mt 7,21)»*. 

Dentro del tema de la fe y las obras en el negocio de la 
justificación y salvación, dijimos que fue honra de San Agus- 
tín el haberse adelantado a solucionar la contradicción apa- 
rente entre los apóstoles Pablo y Santiago, a base de la dis- 
tinción que hizo entre la fe y las obras que preceden y las que 
siguen a la justificación. Basados en el mismo principio de 
la diversa perspectiva en la que Pablo y Santiago se sitúan 
en su argumentación, exégetas y teólogos modernos siguen 
la pauta marcada por el obispo de Hipona, y enriquecen la 
solución con expresiones teológico-bíblicas como fruto del 
progreso de la teología y de la exégesis. 

Sirvan de ejemplo los comentarios de Nácar-Colunga y 
Fernand Prat. Ellos concuerdan con San Agustín en que 
Pablo habla de las obras que preceden a la fe y la justicia, 


De gr. et lib. arb. 7,18. 
2 De div. quaest. 83, 76,2. 
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especialmente las obras de la ley mosaica, mientras que las 
obras de Santiago son obras que siguen a la fe y a la justicia, 
San Pablo habla de la justicia primordial, es decir, del trán- 
sito del estado de pecado al de santidad; mientras que la 
justicia de Santiago es la justicia segunda, que se debe al 
desarrollo de la vida cristiana. San Pablo habla de la «fe 
viva», Santiago de la «fe intelectual», que puede ser muerta, 
y es, en todo caso, inactiva. San Pablo se dirige al infiel, que 
sin la fe no puede alcanzar la justificación; Santiago enseña 
al cristiano que su conducta debe estar en armonía con su fe, 
porque la fe sola no basta”. 

Concluyen Nácar-Colunga con una observación que se 
refiere directamente al tema que tratamos de la «fe fiducial» 
sin las obras y actos de las virtudes cristianas. En esta mate- 
ria Pablo y Santiago están en completo acuerdo. «En otros 
muchos lugares, Pablo habla de la fe vivificada por las obras, 
en cuanto que sin buenas obras no se puede ser fiel a la 
vocación cristiana. Así recomienda el ejercicio de las virtudes 
para agradar a Dios y de este modo su doctrina concuerda 
totalmente con la del apóstol Santiago»?. 


d) Agustín y Trento 


La doctrina de San Agustín sobre la justificación y mate- 
rias análogas, tuvo gran resonancia en el Concilio de Trento. 
Basta leer el decreto sobre la justificación para comprobar- 
lo. Mencionamos algunas materias, empezando por el concep- 
to de «justicia». San Agustín era bien consciente de lo amplio 
y complejo de este término. Aun limitándose a la justicia en 
sentido teológico, Agustín atribuye a este término diferentes 
significados. Se refiere a la justicia como un atributo divino *; 
o para designar el estado de justicia original en que fueron 
creados nuestros primeros padres, cuando reinaba perfecta ar- 
monía entre el alma y el cuerpo*, pero, sobre todo, como no- 
tamos arriba, concibe la justificación como el tránsito de la 


2 Cf. Sagrada Biblia, o.c., 1346-1347 (nota a Rom 3,28); F. Prat, La teo- 
logía de San Pablo, o.c. 1, 203-205. 

% Sagrada Biblia, ibid. 

4 Véase el capítulo tercero. 

4 C£. De pecc. mer. 11 35-36; cf. S. J. GrapowsK1, La Iglesía..., 0.c., 410. 
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muerte a la vida, del pecado a la gracia, estado en el que existe 
la debida relación entre el alma y Dios. 

Si bien las enseñanzas de Trento sobre la necesidad de 
la justificación, sobre la obra de Cristo Redentor, y sobre 
la necesidad de preparación en los adultos, etc., reflejan la 
doctrina de Agustín, es al tratar de las causas de la justifica- 
ción donde hallamos referencias explícitas a las obras del 
santo. Utilizando la terminología escolástica de las causas 
metafísicas, ilustra el Concilio la causa «formal» de la justi- 
ficación con una frase clásica de San Agustín. Habla de la 
justicia de Dios y de la justicia del hombre. ¿Cuál es la rela- 
ción entre ambas? Habla el Concilio: «La única causa formal 
de la justificación es la justicia de Dios, no la justicia por la 
que él es justo, sino aquella por la que hace justo al hombre». 
El Concilio da crédito a la siguiente cita de Agustín donde 
leemos las mismísimas palabras: «¿Qué significa esto: justicia 
de Dios y justicia del hombre? La justicia de Dios, de la que 
aquí se habla, no es la justicia por la que es justo Dios, sino 
la justicia que comunica Dios al hombre para que llegue éste 
a ser justo por Dios»*, 

Muchísimas veces repite Agustín que la justicia justifi- 
cante no es aquella por la que Dios es justo, sino por la que 
justifica al impío”. Ilustra nuestro teólogo la diferencia esen- 
cial que existe entre la justicia que es la causa de la justifica- 
ción, y la justicia que es efecto de la causa justificante: «Cuan- 
to es diferente la luz que ilumina de la que es reflejada, tanto 
difiere la sabiduría que crea de la que es creada, como difiere 
la justicia justificante de la justicia obrada en nosotros por la 
justificación»*. La justicia, por tanto, que hace al impío jus- 
to es un don creado; es la gracia de Dios por mediación de 
nuestro Señor Jesucristo *. Dicho término ¿ustitía denota el 
estado o condición del hombre justificado (cf. 2 Cor 5,21); 
mientras que el término ustificatio expresa el acto, proceso 
o transición del estado de injusticia al estado de justicia, del 
estado de pecado al de gracia santificante. Bien expresa la 
relación entre las dos justicias un teólogo moderno: «Nuestra 
justicia es efecto y participación de la justicia de Dios»”, 


% Ia lo. ev. 26,1. 

Cf. De Trim. XIV 12,15; En. in ps. 98,8; Ep. 120,4,19. 

18 Conf. XII 15,20. 

% Cf $. 131,9. 

2% 3. M.* Bover, Teología de San Pablo (BAC, Madrid 1952) 740. 
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Solamente Dios es justo, por aquella justicia que es idén- 
tica con su santidad y su mismo ser, «porque el justo y el que 
justifica es exclusivamente Dios»”'. El hombre es justo por 
la justicia que proviene de Dios y lo justifica intrínsecamente. 
Justifica Dios al hombre, no solamente perdonando los peca- 
dos, sino infundiendo en su alma el amor, que es el don más 
exquisito de Dios: «Nada hay más excelente que este don de 
Dios. El divide a los hijos del reino eterno de los hijos de la 
perdición eterna. Otros dones se conceden por mediación del 
Espíritu Santo, pero sin la caridad de nada aprovechan [...], y 
así sólo el amor hace útil la fe. Puede existir la fe sin el amor, 
pero no aprovecha»”, Como había distinguido antes la justi- 
cia justificante de la justicia justificada, distingue ahora tam- 
bién el amor por el que Dios nos ama, y el amor con el que 
nos agracia, haciéndonos amadores suyos: «La caridad de Dios 
ha sido derramada en nuestros corazones; no aquella con que 
Dios nos ama a nosotros, sino aquella por la que él nos hace 
amadores suyos; del mismo modo que la justicia divina, por la 
que nos hace justos mediante su gracia»?”. 


e) Justicia inherente, no imputada 


--- Bien interpretó el Concilio de Trento el texto citado de 
San Agustín que hemos comentado. De él deduce que en el 
proceso de la justificación se verifica una verdadera e interna 
renovación en los beneficiados, en virtud de la cual no sólo 
somos considerados (reputamur) justos, sino que lo somos en 
verdad (vere ¡usti nominamur et sumus), y esto no únicamen- 
te por la sola justicia de Cristo, sino por la infusión de la 
gracia y caridad difundidas por el Espíritu Santo, que se 
adhieren al alma justificada”. 

El eminente agustinólogo S. Grabowski ve dos ventajas 
en la doctrina de San Agustín sobre la justificación. Al pre- 
sentar esta gracia como un don creado, evita el peligro de 
una unión panteística entre Dios y el hombre, mientras que 
al poner de relieve el carácter inherente de ese don que es 
difundido en el alma y la penetra totalmente, se anticipa a 


32 Ep. 185,9,37. 

% Cf De Trin. XV 18,32; C. lul. o. imp. 1 165. 
% De sp. et litt. 32,56. 

2% Cf. DzS c.11, n.1561. 
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corregir lo que constituiría la tesis protestante de la imputa- 
ción externa de la justificación ”. 

Abundan los textos en los que Agustín enseña la natura- 
leza inherente e interior de la gracia justificante. Entre las 
diferencias que observa entre la ley mosaica y la ley nueva 
hallamos ésta: «Allí el dedo de Dios escribió sobre tablas de 
piedra, aquí en los corazones de los hombres. Allí la ley fue 
dada exteriormente para infundir temor en los injustos, aquí 
se dio interiormente para que fuesen justificados» ”, 

Tan persuadido está Agustín del hecho de la interna 
renovación causada en el alma por la gracia de la justifi- 
cación, que se sirve de esta verdad (la cual no era sujeto de 
controversia especial con los pelagianos) para argúir contra 
ellos en favor de la transmisión del pecado original a los 
niños. 

Leamos a San Agustín: 

«Pues también imitan a Cristo sus santos para seguir el ca- 
mino de la justicia. Por lo cual, el mismo Apóstol dice: “Sed 
imitadores míos, como yo lo soy de Cristo” (1 Cor 11,1). Pero, 
además de esta imitación, la gracia de Cristo produce la ilumi- 
nación y justificación en lo íntimo del alma [...] En efecto, por 
esta gracia también a los niños bautizados los inserta en su 
cuerpo, cuando ellos son incapaces de imitar a nadie. Pues así 
como Cristo, en quien todos son vivificados, además de darse 
a sí mismo como ejemplo de imitación para la justicia, infunde 
también a los fieles la secretísima gracia de su espíritu —que 
ocultamente infunde también a los párvulos—, así Adán, en 
quien todos mueren, no sólo dio ejemplo de imitación a los 
transgresores voluntarios de los preceptos del Señor, sino ade- 
más contagió con la oculta gangrena de su concupiscencia car- 
nal a todos los que nacen de su estirpe»”. 


El argumento de Agustín discurre así: Como además de 
la gracia por la que los santos imitan a Cristo (gracia externa 
admitida por los pelagianos), se da también la gracia interna, 
por la que incluso los niños son justificados, así, además del 
mal ejemplo de Adán (lo único que admitían los pelagianos), 
se da la transmisión del pecado personal de Adán, que con- 
traen los niños. No se trata en el texto de la gracia actual 
interna, sino de la habitual, puesto que se concede a los 


% Cf. S. J. GrañowsK1, La Iglesía..., 0.c., 416. 
% De sp. et list. 17,29; c£. En. in ps. 30, 5.2,2. 
% De pecc. mer. 19,10; cf. C. Iul. o. imp. U 203; HI 49; Enchir. 52. 
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niños por el bautismo y por ella son incorporados al cuerpo 
místico de Cristo. Consta, por tanto, que Agustín enseñó la 
justificación inherente y no la meramente imputada. 


f) Pecados perdonados, no raídos 


Como observamos en el capítulo octavo, dado que San 
Agustín mantenía que la concupiscencia era un mal en el 
orden moral, que perdura después del bautismo, Juliano 
calumniaba a Agustín diciendo que enseñaba que la justifica- 
ción no renovaba totalmente al hombre, y que los pecados 
no eran perdonados, sino raídos. Agustín rechaza ambas 
acusaciones: «Escucha lo que afirmo: la gracia renueva total- 
mente al hombre, pues le conduce a la inmortalidad del 
cuerpo y a una felicidad plena. Y ahora lo renueva por com- 
pleto, pues lo libra de todos sus pecados, aunque no de to- 
dos los males ni de la corrupción de su cuerpo de muerte, 
que hace pesada al alma»*. 

Con mayor indignación responde a la segunda acusación: 
«¿Quién sino un infiel (maniqueos) afirma esto contra los 
pelagianos? Decimos que el bautismo perdona todos los pe- 
cados y que destruye los delitos, no que los rae, ni que se 
conserven en la carne pecaminosa, como los cabellos raídos 
de la cabeza, para rebrotar y ser cortados de nuevo. Que con 
esta comparación visten su calumnia para hacer creer que 
nosotros enseñamos semejantes dislates»”. 

Para mejor comprender la respuesta de Agustín sobre 
la materia que nos ocupa, recuérdese lo dicho en el capítulo 
octavo sobre la naturaleza de la concupiscencia. Escribíamos 
allí: «Es fundamental la distinción que hace Agustín entre 
el acto (actus) o realidad física de la concupiscencia, denomi- 
nada también debilidad y enfermedad (languor), que como 
efecto del pecado original de Adán permanece aun en los 
bautizados, y el reato (reatus-culpa) de la misma, que ha sido 
“heredado por la generación y perdonado por la regenera- 
ción” %, En cuanto que la concupiscencia implica culpa o 
reato que separa el alma de Dios, es totalmente perdonada 


38 €. lul VI 1340. 
% C. duas ep. pel. 1 13,26. 
$ Tbíd., 1 13,27. 
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en el bautismo. Permanece, sin embargo, en cuanto solicita 
al pecado, si bien no perjudica a quienes no dan consenti- 
miento a la tentación»””, 


g) Per fidem et gratis 


Otro ejemplo que confirma la concordancia teológica 
entre el doctor de Hipona y Trento, es la similaridad con que 
ambos expresan el significado de términos tales como per 
fidem y gratis. 

Interpreta el Concilio las palabras per fidem en el sen- 
tido de que la fe es el principio, el fundamento y la raíz 
de la justificación, sin la cual es imposible agradar a Dios 
(Heb 11,6). Gratis significa que ni la fe ni las obras merecen 
la justificación, sino que ésta es un don gratuito de Dios, de 
lo contrario, «la gracia ya no sería gracia» (Rom 21,6). 

Ya vimos al empezar la exposición del tratado sobre la 
gracia que hubo un tiempo en que San Agustín compartió 
la opinión de los semipelagianos de que el ¿nitium fidet, el 
principio de la fe, se debía a los méritos humanos. Pero no 
tardó en convencerse de su error por la lectura del apóstol: 
«¿Qué tienes que no hayas recibido (1 Cor 4,7)?». Corregido 
el error, se convirtió en un paladín acérrimo contra los pela- 
gianos, defendiendo tanto la necesidad como la gratuitad de 
la gracia, desde el ¿nstium fideí hasta la perseverancia final 
y la predestinación *. 

En la Epistola 194 al presbítero romano Sixto, que ya 
hemos mencionado, se encuentra un testimonio que demues- 
tra la coherencia perfecta entre la doctrina de Agustín y la 
del Concilio en la materia que consideramos. Usa el Concilio 
prácticamente las mismas palabras de Agustín sobre el oficio 
de la fe en el proceso de la justificación. Hablando de la fe, 
dijo Agustín: «De donde toma principio toda justicia» (unde 
omnis justitia sumit initium). Al mismo tiempo, sostiene que 
somos justificados gratuitamente, porque ni la fe, ni las obras 
que preceden a la justificación son debidas «a la libertad 
humana», ni a los «méritos precedentes», sino que son «un 


6 Cf. ibíd. En el capítulo octavo explicamos también una frase ambigua 
del santo, que los protestantes consideran favorable a su doctrina de la no 
imputación de los pecados. 

€ Véanse los capítulos 17 y 18. 


374 Teología de San Agustín 


don gratuito de Dios». Dice el santo: «Sólo nos queda una 
cosa: la fe, de que toma principio toda justicia [...] esa fe, 
digo, que no depende de la libertad humana que los innova- 
dores exaltan, ni de méritos precedentes, ya que por ella 
empiezan cualesquiera méritos buenos; hemos de confesar 
que esa fe es un don gratuito de Dios, si pensamos en una 
gracia verdadera, esto es, sin méritos [...] Las obras buenas 
las hace el hombre, pero la fe es infundida en el hombre, y 
sin ella ningún hombre puede hacer obras buenas»?. 


h) Santificados en Cristo 


San Agustín admira la belleza del hombre interior justi- 
ficado**, El alma deformada por el pecado es transformada 
«en imagen de hermosura»”. Tan sublime estimaba la obra 
de la justificación que no se atrevía a juzgar cuál fuera mayor 
obra, la creación del justo o la justificación del pecador: «No 
me atrevo a proferir sobre esto un juicio precipitado. Vea y 
juzgue quien pueda: si es mayor obra crear justos, que hacer 
justos a los pecadores; porque, si ambas obras requieren igual 
poder, ésta requiere mayor misericordia». ¿Qué cosa más 
grande, exclama en otro lugar, que justificar al impío? La 
justificación del pecador es la magnificencia del Señor, por- 
que mucho ama aquel a quien mucho se le perdona (Lc 7,47). 
Esta es la magnificencia del Señor, porque donde abundó el 
pecado, sobreabundó la gracia (Rom 5,20)”. 

Por el don de la santidad, la gracia del bautismo y la dádi- 
va de la remisión de los pecados, el cuerpo de Cristo con su 
cabeza y bajo su cabeza se atreve a decir: Soy santo porque me 
santificaste. «Dice el apóstol: “Cuantos en Cristo fuisteis bau- 
tizados os vestisteis de Cristo” (Gál 3,27). Si se hicieron miem- 
bros de su cuerpo y, no obstante, dicen que no son santos, in- 
jurian a la cabeza al no ser miembros santos de ella» *. : 

¿Cómo influye Cristo cabeza en la santificación de los 
miembros de su Cuerpo? No hay unanimidad entre los intér: 


$ Ep, 194,3,9. 

6 Cf. Ep. 120,4,20. 

% De Trin. XV 8,14. 

% Tn lo. ev. 72,3. ] 
6 C£ En. ín ps. 110,3. 
6 Tbíd., 85,4. 
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pretes del santo”. Sin detenernos en la controversia, baste 
decir que todos están de acuerdo en que la humanidad de 
Cristo es el punto de contacto, el agente medio entre la di- 
vinidad y los demás hombres, si bien las dos naturalezas de 
Cristo, divina y humana, desempeñan su función respectiva. 

Esto y mucho más expresa Agustín en el siguiente texto, 
singularmente excepcional por su riqueza dogmática, y como 
fuente de inspiración espiritual. El Verbo Dios santifica al 
Verbo hombre en la Encarnación, y por constituir todos los 
miembros un organismo con Cristo cabeza, todos participan 
de la gracia y santidad que Cristo recibió al asumir nuestra 
naturaleza: 


«Porque el mediador entre Dios y los hombres, Cristo Jesús, 
fue hecho cabeza de la Iglesia, y ellos miembros suyos, dice lo 
que sigue: “Y por ellos me santifico yo a mí mismo”. ¿Qué 
significa: “Por ellos me santifico yo a mí mismo”, sino que los 
santifico en mí mismo, siendo ellos yo? Porque un solo Cristo 
es cabeza y cuerpo. Para darnos a entender que lo dijo porque 
los santifica en sí, añadió: “Para que ellos sean también santi- 
ficados en la verdad”; lo cual no es otra cosa sino en mí, por- 
que la verdad es aquel Verbo que era Dios en el principio. En 
él fue santificado el mismo Hijo del hombre en el principio de 
su creación, cuando el Verbo se hizo carne, porque una perso- 
na fueron el Verbo y el hombre. Entonces se santificó en sí, 
esto es, se santificó, a él, hombre, en él, Verbo. Y en atención 
a sus miembros dice: “Y por ellos yo me santifico”, es decir, 
para que también a ellos les sea provechoso, porque también 
ellos son yo»”. 


Por sorprendente que parezca la frase que Agustín pone 
en labios de Jesucristo: «Porque también ellos son yo» (quia 
et ipsi sunt ego), ella no excede lo inefable y real de la unión 
mística que existe entre Jesucristo y la Iglesia, entre la cabeza 
y los miembros, entre el Esposo y la Esposa. No son los cris- 
tianos unos intrusos en el santuario íntimo de la vida perso- 
nal de Cristo. Por merced de la gracia y santidad del mismo 
Cristo, los fieles han sido incorporados a Cristo y han sido 
elevados a la esfera de lo sobrenatural y divino. 


% Cf S. J. GrapowskL, La Iglesia... o.c., 12ss; A. PIOLANTI, «Il mistero de 
Cristo totale in Sant' Agostino», a.c., 463; G. PHtLLIPS, «L'influence du Christ- 
Chef sur son Corps mystique suivant saint Augustin», en Augustinus Magíster, 
o.c., IL, 807-815; IM, 216. Más textos en nuestro Encbiridion..., n.1231-1243, 

20 Ip lo. ev. 108,5. 
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2. Efectos de la justificación 
a) Gracia divinizante 


Expuesta la naturaleza de la justificación, consideremos 
ahora los admirables efectos que la gracia santificante produ- 
ce en el alma justificada. En primer lugar, nos hace partici- 
pantes de la naturaleza divina, y por tanto, verdaderos hijos 
adoptivos de Dios, herederos de Dios, hermanos de Cristo y 
coherederos con él. 

Con gran precisión teológica explica Agustín, en el si- 
guiente texto, la transformación interior que se verifica en 
el alma por la infusión de la gracia santificante, y el enlace 
que resulta entre la justificación, la deificación y la filiación 

- adoptiva: 


«Observad lo que de ellos se dice: “Sois dioses e hijos todos 
del Altísimo” (Sal 81,6). Es evidente que llamó dioses a los 
hombres, a los cuales elevó a tan alta dignidad por medio de su 
gracia, no por proceder de su sustancia. Sólo justifica aquel 
que es justo por sí mismo, no por otro; y deifica aquel que por 
sí mismo es Dios, no por participación de otro. El que justifica 
deifica, porque justificando hace hijos de Dios: “Pues les dio el 
poder de llegar a ser hijos de Dios” (Jn 1,12). Si somos hechos 
hijos de Dios, somos hechos dioses, pero esto se debe a la 
gracia del que adopta, no a la naturaleza del que engendra. 
Único es el Hijo de Dios, que es Dios, y con el Padre, un solo 
Dios, el Señor y Salvador nuestro, Jesucristo [...] Los demás 
que son hechos dioses, lo son por su gracia, no nacen de su 
substancia, para ser lo que es él, sino para que por su gracia 
lleguen a él y sean coherederos de Cristo»”.. 


Dos ideas resalta San Agustín al describir la transforma- 
ción interior por la que se realiza la divinización del hombre: 
compara la encarnación con la justificación para manifestar 
la diferencia entre ambas, y concibe la justificación en térmi- 
nos de participación: «Porque no se hace justa el alma sino 
por la participación de quien es mejor y justifica al peca- 
dor»”?, El concepto de participación es, en opinión de Capá- 
naga, «fundamental en la doctrina agustiniana de la gracia» ”. 


1 En. in ps. 49,2. 

7 Ep. 140,52. 

2% V, CAPÁNAGA, «La deificación en la soteriología agustiniana», en Augus- 
tinus Magister, 11 748. 
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Las dos ideas aparecen a menudo en sus escritos: Des- 
cendió Dios, ascendió el hombre. El Verbo, «permaneciendo 
en su naturaleza» (manens in natura sua), no perdió nada por 
la encarnación y, sin embargo, se hizo participante de la 
nuestra; los hombres, al ser justificados, y «permaneciendo 
en nuestra naturaleza» (manentes in natura nostra), recibi- 
mos «el beneficio de la gracia» (accepimus beneficium gra- 
tíae), y por ella nos hacemos participantes de la naturaleza de 
Dios. Esta doctrina teológica será codificada por la teología 
venidera en este axioma: «La gracia no destruye, sino que 
perfecciona la naturaleza» (gratía non destruít sed perficit 
naturam). La participación de la naturaleza de Dios nos hace 
mejores. 

Leamos a San Agustín: 


«Nosotros, por su gracia, fuimos hechos lo que no éramos, 
esto es, hijos de Dios; éramos ciertamente algo, pero mucho 
menos, es decir, hijos de hombres. Descendió, pues, él para 
que nosotros ascendiésemos; y, permaneciendo en su naturale- 
za, se hizo partícipe de la nuestra, para que nosotros, perma- 
neciendo en la nuestra, fuéramos participantes de la suya; pero 
con esta condición: a él no le deterioró la participación de 
nuestra naturaleza, mientras a nosotros la participación de la 
suya nos hizo “mejores”»?”!, 


Los mismos conceptos de contraste y de participación 
reaparecen en estos testimonios: «Al decirte que no seas 
hombre, no se te invita a que seas un animal sin razón, sino 
a que estés entre aquellos a quienes se concedió llegar a ser 
hijos de Dios. Dios quiere hacerte dios, no por naturaleza, 
como lo es aquel a quien engendró, sino por gracia, mediante 
la adopción. Del mismo modo que él, al hacerse hombre, 
participó de tu mortalidad, así exaltándote, te hace partícipe 
de su inmortalidad» ”. «Para hacer dioses a los que eran 
hombres, el que era Dios se hizo hombre»”*. «El hombre fue 
creado a semejanza de Dios, y porque no es de su única y 
misma substancia, no es verdadero hijo, y por eso se hace 
hijo por gracia, ya que no lo es por naturaleza» ”. 

Claro está que nuestra filiación divina por la gracia es de 
distinta naturaleza que la filiación única del Verbo eterno, 


% Ep. 140,4,10. 

12 5. 166,4; cf. De civ. Dei XXI 15. 
1 1921. 

7 C. Max. U 15,2. 
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hecho hombre en Cristo. Cristo, repite San Agustín, es hijo 
natural de Dios Padre; nosotros somos hijos adoptivos. Pero 
no se trata de una mera ficción jurídica. La gracia nos da una 
participación misteriosa, pero real, de la naturaleza divina. 

Analizan los agustinólogos la extensión del concepto de 
participación de la naturaleza divina con la que es enrique- 
cido el hombre justificado. Por supuesto, como observa Gra- 
bowski, que tal participación no se refiere al cuerpo, porque 
Dios es espíritu, sino que se refiere al alma”*. La discusión se 
centra en torno a las facultades del alma. ¿Se limita la eleva- 
ción al orden de la gracia al entendimiento, o comprende 
también a la voluntad? En opinión de la mayoría de los es- 
tudiosos, tal participación no está limitada a la participación 
intelectual, como parece opinar J. de Blic”?, sino que se rea- 
liza principalmente por la caridad, que enciende la voluntad 
en el amor de Dios (cum ei cobaerent purissima et sanctissima 
caritate)", No parece tratarse de mayor o menor grado de 
conocimiento de Dios, a no ser que se hable del conocimien- 
to sapiencial, el cual, según San Agustín, es inseparable de la 
caridad. Recuérdese lo que dijimos en el capítulo primero 
sobre la relación entre la ciencia, la sabiduría, el amor y la 
vida bienaventurada *, 

El privilegio de la justificación constituye la más alta 
dignidad otorgada a seres mortales como nosotros. Por eso, 
San Agustín rebosaba de gozo y exhortaba a que todos nos 
regocijemos por haber sido hechos hijos de Dios: «¡Levanta 
el corazón, oh raza humana! Respira el aire de la vida y de 
la segurísima libertad. ¿Qué oyes? ¿Qué te promete? [...] 
Les dio —dice— potestad para ser hijos de Dios (Jn 1,12). 
Porque no eran hijos, y eran hechos hijos; porque aquel por 
quien se hacen hijos de Dios, ya era Hijo de Dios y se ha 
hecho hijo del hombre [...]; te elevó a lo que no eras, puesto 
que eras otra cosa»*, 

Si somos hijos de Dios, somos hermanos de Cristo: «Lla- 
mémosle, pues, Padre nuestro. ¿A quién llamamos así? Al 
Padre de Cristo. Quien llama al Padre de Cristo Padre nues- 


18 S.J. GraBOwsKI, La Iglesía..., o.c., 397. 

” J. DE BLic, «Le péché original selon saint Augustin»: Recherches de 
Science Religieuse 16 (1927) 418. 

$0 Ep, 140,56. 

3% En el Encbiridion thbeologicum... puede verse la documentación al res- 
pecto, 533 y 535. 
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tro, ¿no llama precisamente por eso a Cristo nuestro her- 
mano?»*. Teniendo a Dios como Padre y a Cristo como 
hermano, no tenemos nada que temer: «Quiso ser nues- 
tro hermano, y esto es lo que se declara en nosotros cuando 
decimos a Dios: “Padre nuestro”. El que llama “Padre nues- 
tro” a Dios, llama a Cristo hermano. Luego quien tiene a 
Dios por Padre y a Cristo por hermano no tema en el día 
malo» **, 

Más todavía, en el cuerpo místico, somos hechos, por la 
gracia, no solamente cristianos, sino Cristo mismo. Gran 
motivo de alegría y gratitud: «Congratulémonos, pues, noso- 
tros mismos y demos gracias; porque no solamente hemos 
sido hechos cristianos, sino Cristo mismo. ¿Os dais cuenta, 
hermanos, comprendéis lo que Dios nos ha hecho? Es para 
que os llenéis de admiración y alegría: hemos sido hechos 
Cristo mismo. Porque si él es la cabeza, nosotros somos los 
miembros; todo el hombre es él y nosotros»”, 


b) Templos de la Santísima Trinidad 


Otro efecto extraordinario de la gracia santificante es 
que nos hace templos vivos de la Santísima Trinidad. Consi- 
deremos ahora el misterio de la inhabitación de la Trinidad 
en el templo del alma de los justos. 

Para acentuar el modo como Dios habita en el alma jus- 
tificada, el filósofo-teólogo Agustín hace notar la diferencia 
que existe entre la inhabitación y la omnipresencia divina: 
«Dios que está por doquier entero, no habita, sin embargo, 
en todos»**, 

Agustín escribió extensamente sobre la presencia de Dios, 
dedicando una carta a este tema. Es la carta 187, titulada 
Liber de praesentia Det”. 

Estrictamente hablando, explica Agustín, no se puede 
decir de Dios que está en algún lugar, porque está todo en 


8 Ta lo. ev. 21,3. 

En. ín ps. 48, s.1,8. 

8 Ta lo. ev. 21,8; cf. En. in ps. 127,3; De civ. Dei XVI 4,9. Presentamos 
abundante material sobre el cuerpo místico en el capítulo 13. 

$6 Ep. 187,5,16. 

87 Cf Encbiridion..., n.275-286; cf. S. J. GRABOWsK1, The all-present God. 
A study in St. Augustine (Herder, St. Louis, MO 1953); E. GiLsoN, «L'infinité 
divine chez Saint Augustin», en Augustinus Magister, o.c. 1, 569-574. 


380 Teología de San Agustín 


todo lugar. Siendo espíritu puro, no está circunscrito a un 
lugar, sino que está todo en todas partes, «todo él en el cielo, 
todo él en la tierra, todo él en el cielo y en la tierra, no 
contenido en lugar alguno, sino todo él en sí mismo y en 
todas partes»**, 

A diferencia de las criaturas, no está Dios en las personas 
o en las cosas como contenido en ellas, sino más bien como 
conteniéndolas y manteniéndolas en su ser y en su obrar”, 
La omnipresencia de Dios viene a ser, en frase de Argimiro 
Turrado, «la razón fundamental del teocentrismo agustinia- 
no y de la dependencia existencial de todas las criaturas con 
respecto a su Creador»”. Ella expresa la necesidad ontoló- 
gica que el hombre experimenta de orientar su vida hacia 
Dios, quien, habiendo sido la fuente de su ser, constituye 
también el único destino que puede llenar las aspiraciones de 
su entendimiento y voluntad. Es el célebre texto de San 
Agustín: «Nos hiciste, Señor, para ti y nuestro corazón está 
inquieto hasta que descanse en ti»”, 

La omnipresencia de Dios se extiende también a los 
pecadores. No pueden los malos huir de la presencia de Dios: 
«¿A qué lugar huirán que no los puedas encontrar?», excla- 
ma San Agustín. «Huyeron para no verte a ti, que los estabas 
viendo, y cegados tropezaron contigo, pues no abandonas 
cosa alguna de las que has creado. Y es que no saben que 
estás en todo lugar, sin que ningún lugar te circunscriba, y tú 
solo estás presente aun a los que huyen lejos de ti» ”. Como 
buen Padre, Dios sigue al pecador que anda vagabundo por 
la región de la desemejanza, para que se convierta y viva: 
«Conviértanse, pues, y te busquen; porque no dejas a tus 
criaturas como ellas dejaron a su Creador»?. 


c) Común a las tres divinas personas 


La inhabitación divina difiere de la omnipresencia y está 
limitada a los justos. «Dios está por doquier por presencia de 


$ Ep, 187,14; $. 277,13. 

$ Cf. En. ín ps. 122,4. 

% A. TURRADO, «La inhabitación de la Santísima Trinidad en los justos 
según la doctrina de San Agustín», en Augustinus Magíster, o.c., 1 584. 

2 Conf. 11. 

2 Tbíd., V 2. ¿ 
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su divinidad, pero no por la gracia de la inhabitación»”. La 
inhabitación añade a la omnipresencia una relación entre el 
alma justa y la Santísima Trinidad, basada en la infusión de 
la gracia santificante. Es atribuida por apropiación al Espíri- 
tu Santo, pero, siendo una obra ad extra, es común a las tres 
divinas Personas. 


«“¿No sabéis que sois templo de Dios y que el Espíritu Santo 
habita en vosotros?” (1 Cor 3,16). En sentido contrario, dice el 
Apóstol también: “Quien no tiene el Espíritu de Cristo no 
pertenece a Cristo” (Rom 8,9). ¿Quién, sino el que ignora to- 
talmente la inseparabilidad de la Trinidad, osará opinar que el 
Padre o el Hijo cohabitan en alguien en quien no habita el 
Espíritu Santo, que el Espíritu Santo habita en alguien en quien 
no moran el Padre y el Hijo? Luego hemos de confesar que 
Dios está por doquier por presencia de su divinidad, pero no 
por la gracia de la inhabitación. Atendiendo a esta gracia de la 
inhabitación, en la que sin duda reconocemos la gracia del 
amor, no decimos: “Padre nuestro, que estás por doquier”, 
aunque esto sería verdad, sino que decimos: “Padre nuestro, 
que estás en los cielos” (Mt 6,9). Así en la oración nos referi- 
mos a su templo, que debemos ser nosotros mismos»?”, 


Debido a la unidad e inseparabilidad de la Trinidad, las 
tres divinas personas habitan en el justo: «Está el Padre, el 
Hijo y el Espíritu Santo, está la Trinidad, un solo Dios»”, 


d) En proporción al grado de santidad 


Aunque Dios Trino habita totalmente en todos los justos, 
no habita en todos igualmente. A medida que el cristiano 
progresa en la perfección de la vida sobrenatural, se va acer- 
cando más a la unión con Dios, y la Trinidad viene a él: «El 
Padre, el Hijo y el Espíritu Santo vienen a nosotros cuando 
nosotros vamos a ellos [...]; vienen iluminando, vamos con- 
templando; vienen llenando, vamos a ellos apropiando»”. 
Tanto más gozará el alma de Dios y más plenamente se sa- 
ciará de la abundancia de la gracia, cuanto más perfectamen- 
te reproduzca en sí misma la imagen de la Trinidad, y cuanto 


% Ep. 187,5,16. 
” Tbíd. 

% Ibíd., 187,4,15. 
2 In lo. ev. 76,4. 
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mayor sea su capacidad receptiva. «En aquellos en quienes 
habita, no habita de igual modo. ¿Por qué pidió Eliseo reci- 
bir doblemente el Espíritu de Dios, que estaba en Elías? O 
¿por qué, entre los santos, unos son más santos que otros, 
sino porque Dios habita más desbordantemente en ellos?» *, 

Explica el maestro Agustín esta doctrina por medio de 
una analogía. Así como nadie está más lejos de la luz que el 
ciego, y se va acercando a ella a medida que, recobrando la 
salud, progresa su capacidad de ver, del mismo modo nadie 
está más lejos de Dios que quien por el pecado se aleja de él. 
Comienza, no obstante, el pecador a acercarse a Dios a me- 
dida en que, viviendo una vida piadosa, va reproduciendo en 
sí la semejanza de la imagen de Dios”. La intensidad de la 
vida piadosa (pie vivendo) determina el grado de aproxima- 
ción a Dios, al ser poseído por el alma. 


e) El amor, medida de la santidad 


En términos más concretos, para San Agustín, se aproxi- 
ma a una más estrecha unión con Dios aquel que ama más a 
Dios. Nos acercamos a Dios por el amor: «En este camino, 
nuestros pies son nuestros afectos»'”, Agustín es explícito 
en este punto. La perfección cristiana se centra en el amor y 
se mide por el amor. «¿Comenzaste a amar? Dios comenzó 
a morar en ti; ama al que comienza a morar en ti, para que, 
morando más perfectamente, te haga perfecto» *”. 


f) Dios se pasea en la anchura de la caridad 


Tal es la sublimidad de la caridad que convierte al alma 
en el cielo donde Dios habita y se pasea. Ella nos hace per- 
tenecer a la Iglesia de los santos, y nos capacita para ver 
a Dios con la visión adecuada a este mundo: la fe y la cari- 
dad. «Si creemos, vemos; si amamos, vemos. ¿Qué vemos? A 
Dios»*”. Pero, ¿dónde está Dios?, pregunta Agustín. Donde 


% Ep. 187,5,17. 
Cf. ibíd. 

10 En. in ps. 94,2. 
101 Ta. lo. ep. 8,12. 
12 En. in ps. 149,14. 
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habita la caridad, allí está Dios, porque Dios es caridad (1 Jn 
4,16). En tanto, pues, veremos y gozaremos de Dios, en cuan- 
to vivimos en la caridad: «Ni es necesario que vaya lejos para 
ver a Dios quien tiene la caridad. Basta que dirija la mirada 
a su conciencia, y allí verá a Dios. Si no tiene caridad, Dios 
no mora allí; si mora en él la caridad, Dios también habita en 
él. ¿Quiere quizá verle sentado en el cielo? ¡Tenga caridad, 
y en él habitará como en el cielo!»*”, 

Difícil encontrar otra verdad religiosa tan llena de en- 
canto y dulzura como ésta de la inhabitación de la Santísima 
Trinidad en nuestras almas por el amor. La Escritura ha en- 
riquecido este fenómeno sobrenatural con la amorosa y 
bella imagen de un Dios que tiene sus delicias en el cielo del 
alma santa (2 Cor 6,16). San Agustín, por su parte, desarrolla 
esta idea exhortando a los fieles a que dilaten su corazón cre- 


“ciendo en el amor, para que Dios se pasee en la anchura de la 


caridad. Si nos abrimos por la caridad, Dios se pasea en noso- 
tros: «La presencia de la Majestad (divina) pasea en nosotros 
si encuentra la anchura de la caridad» '”. 


3. Renovación de la imagen de Dios 


Por la infusión de la gracia santificante en el alma, somos 
elevados y constituidos en el orden sobrenatural, haciéndo- 
nos entrar en la esfera de lo divino e increado. Debido a esta 
gracia, la Biblia designa frecuentemente a los cristianos con 
el nombre de «santos»*”. Ésta es la santidad básica y funda- 
mental, recibida por don de Dios, no adquirida por méritos 
nuestros. De esta santidad habla el Concilio Vaticano II 
cuando escribe: «Los seguidores de Cristo, llamados por Dios 
no en virtud de sus obras, sino por su designio y su gracia, 
y justificados en el Señor Jesús, han sido hechos hijos de 
Dios y partícipes de la divina naturaleza, en el bautismo 
de la fe, y por ello mismo, son realmente santos» (LG 40), 
Ésta es también la santidad de que acaba de hablarnos San 
Agustín al describir la naturaleza y efectos de la justificación. 

Mas esta santidad recibida, o si se prefiere, el elemento 
estático de la santidad, debe ser activado e incrementado por 


103 Tbíd. 
10 163,11: 
105 Cf. Rom 1,7; 16,2-15; 1 Cor 1,2. 
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la dinámica de la vida espiritual. Tanto el Vaticano 11 como 
San Agustín concuerdan en ello. El Concilio nos exhorta a 
«conservar y perfeccionar» la santidad básica que hemos 
recibido (LG 40). La conservaremos manteniéndonos en 
estado de gracia y amistad de Dios. La perfeccionaremos a 
medida que vivamos como conviene a los santos (Ef 5,3), 
usando, con la ayuda de Dios, de los medios de santificación 
a nuestro alcance. Y ¿qué nos dice San Agustín al respecto? 
Para San Agustín, hablar de la dinámica de la vida espiritual 
es equivalente a hablar de la renovación de la imagen de 
Dios según la cual fuimos creados. 


a) Embellecimiento de la imagen 


«Haz, Señor Dios mío, que me acuerde de ti, que te 
comprenda y que te ame: acrecienta en mí estos dones hasta 
que me reformes por completo» *”%, 

Esta bellísima plegaria sintetiza el pensamiento de Agus- 
tín acerca de la meta de la santidad a la cual aspiramos, y de 
los medios para alcanzarla. La meta de la santidad consiste en 
el embellecimiento de la imagen de Dios, según la cual fuimos 
creados. El conocimiento y amor de Dios son los medios que 
debemos usar. La noción de la imagen de Dios en el alma es 
una idea central en la teología dogmático-espiritual de San 
Agustín. Dios nos hizo a su imagen y semejanza. Somos imá- 
genes de Dios por el don de la inteligencia; somos imágenes 
de Dios, sobre todo, por el don de la gracia*”., 

Sabido es cómo Agustín divide la historia en seis edades, 
correspondientes a los seis días de la creación. Con el adve- 
nimiento de Cristo ha comenzado la sexta época, que durará 
hasta el fin del mundo. En esta época debemos restaurar la 
imagen de Dios creada en el día sexto, pero deformada por 
el pecado. Y así como Dios descansó en el día séptimo, tam- 
bién los justos descansarán en el sábado eterno de la patria 
celestial '%, 

Sirviéndose, pues, de la categoría de imagen, nos dice el 
santo que los pasos del hombre en el camino de la perfección 


1% De Trin. XV 28,51. 
107 Cf£ Enchiridion..., n.1875-1890. 
108 C£. De gen. c. manich. 14,3. 
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han de ir dirigidos a la consecución de este objetivo especí- 
fico: la restauración y embellecimiento de la imagen, que fue 
borrada en el hombre por el pecado: «Por el pecado perdió 
el hombre la justicia y santidad verdaderas; por eso, la ima- 
gen quedó deforme y descolorida; vuelve a recuperar su 
belleza cuando se renueva y reforma» '”, 

Recuérdese lo dicho sobre los dones preternaturales y 
sobrenaturales que recibió nuestro padre Adán; sobre los 
efectos de su pecado para él y para su descendencia y, sobre 
todo, téngase presente los frutos de la muerte redentora del 
segundo Adán, Cristo. 

Adán recibió el don de la gracia, y lo perdió por el pe- 
cado. Recibió el alma la justicia, escribe Agustín, «cuando el 
primer hombre fue creado, y al pecar la perdió»?'"”, 

Perdida la gracia por el pecado, permaneció, sin embar- 
go, la naturaleza racional del hombre: «No perdió el hombre 
todo lo que tenía de la imagen de Dios»**'; permaneció en su 
alma «aquello por lo cual no puede ser sino racional» '*, 

Como en varios capítulos hemos demostrado, si bien San 
Agustín no usó el vocablo «sobrenatural» en sus escritos, no 
hay duda que distinguió el orden de la naturaleza del orden 
de la gracia*'”. Perdido, pues, el elemento sobrenatural de la 
imagen por el pecado, es restituido por la gracia: «No des- 
truida del todo la imagen de Dios en el alma por la injusticia, 
es nuevamente impresa en ella al ser renovada por la gra- 
cia» '**, El contraste entre la gracia y la excelencia de la na- 
turaleza que permanece es destacado en el pasaje del De 
Trinitate en que afirma que el hombre es transformado a 
imagen de Dios: «De la misma naturaleza humana se dijo: 
“El varón no debe cubrir su cabeza, pues es imagen y gloria 
de Dios” (1 Cor 11,7) [...] Y esta naturaleza, la más excel- 
sa de las criaturas visibles, cuando de su impiedad es justifi- 
cada por el Creador, se transforma de su deformidad en 
imagen de hermosura. Aun en la misma impiedad, cuanto 
más detestable es el pecado, tanto más laudable es la natu- 


raleza» “, 


19 De Trin. XIV 16,22. 

10 Tbíd., 15,21. 
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b) En la parte superior del alma 


¿Dónde se encuentra la imagen de Dios en el hombre? 
En el capítulo cuarto nos habló nuestro teólogo de la imagen 
de la Trinidad en las criaturas, sobre todo en el alma huma- 
na, descubriendo en las tres facultades de la misma analogías 
y ternarios con los que ilumina el misterio de un Dios Trino. 
En su calidad de místico, prestó también singular atención al 
tema análogo del hombre en cuanto imagen de Dios Crea- 
dor, dedicando buena parte del libro XIV de su obra De 
Trinitate a la cuestión del origen de la imagen, de 
su deformación por el pecado y de su restauración por la 
gracia y por los esfuerzos ascéticos de las almas deseosas de 
mayor perfección. 

Comienza Agustín su análisis asentando la tesis de que la 
imagen de Dios se ha de encontrar en «la parte más noble de 
nuestra naturaleza»: 


«Hemos llegado ya a un punto en la discusión donde inten- 
taremos someter a examen la parte más noble del alma hu- 
mana, por la que conoce o puede conocer a Dios, para encon- 
trar en ella la imagen divina. Aunque el alma humana no es de 
la misma naturaleza que Dios, no obstante, la imagen de aque- 
lla naturaleza, a la que ninguna naturaleza vence en bondad, 
se ha de buscar y encontrar en la parte más noble de nuestra 
naturaleza. Mas se ha de estudiar el alma en sí misma, antes de 
ser partícipe de Dios, y en ella encontraremos su imagen. Di- 
jimos ya que, aun rota nuestra comunicación con Dios, degra- 
dada y deforme, permanecía imagen de Dios. Es su imagen en 
cuanto es capaz de Dios (capax Dei) y puede participar de 
Dios, y este bien tan excelso no podría conseguirlo si no fuera 
imagen de Dios» **, 


El fundamento natural de la imagen sobrenatural, por la 
cual el alma humana puede ser participante de la naturaleza 
divina, lo halla Agustín en el hecho de que el alma puede 
conocer y contemplar a Dios. Encuentra la imagen divina en 
«la parte superior del alma» (principale mentis humanae), esto 
es, la razón superior. Allí donde no hay nada superior a la 
mente (¿bi quo nostra natura nibil babet melius), allí es donde 
se ha de hallar la imagen de Dios. La naturaleza humana no 
es de la misma naturaleza que Dios; sin embargo, es capaz de 
la participación de Dios, y de hecho, es hecha participante 


M6 Tbíd., XIV 8,11. 
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de la naturaleza de Dios por la gracia de la justificación, 
como ya hemos visto *”. 

«Excelsa y maravillosa» es la naturaleza humana, ex- 
clama San Agustín. En su alma «racional e intelectiva» hay 
que buscar la imagen del Creador. Habiendo sido creado el 
hombre a imagen de Dios, su razón e inteligencia están do- 
tados de la capacidad de «conocer y contemplar a Dios». Por 
no ser la naturaleza humana suprema como la de Dios, pudo 
ser viciada. Permanece, no obstante, «sublime», por ser ca- 
paz de participar de Dios por la gracia santificante '**. 

Se observará que San Agustín considera el orden de la 
naturaleza y de la gracia conjuntamente. Esto es frecuente. 
Sin embargo, repetimos, la distinción entre el orden natural 
y el sobrenatural aparece clara en sus escritos: «Aquellos que 
cumplen naturalmente los dictámenes de la ley, no deben ser 
aún incluidos en el número de los que son justificados por la 
gracia de Cristo» ?”, 


c) Dimensión ascética 


En este momento de su investigación sobre la imagen de 
Dios en el alma, el teólogo de Hipona hace un viraje impor- 
tante, que confirma lo que expusimos en el capítulo primero 
sobre la dimensión ascética de su teología. ¿En qué sentido es 
el alma humana imagen del Dios Creador? No en cuanto que 
por su naturaleza intelectiva y volitiva se conoce y ama a sí 
misma, sino en cuanto que tiene la capacidad de conocer y 
amar a su Hacedor. Si así lo hace, «vive en ella la sabiduría». 
De lo contrario «es una ignorante». De ahí la siguiente exhor- 
tación del celoso pastor: «Acuérdese, pues, de su Dios, a cuya 
imagen ha sido creada: conózcale y ámele» *?, 

¿Y qué entiende Agustín por «sabiduría»? ¿Habla aquí 
del filósofo Pitágoras, quien «no atreviéndose a tenerse por 
sabio, respondió que era filósofo, es decir, amigo de la sabi- 
duría»? '?. No, habla más bien nuestro santo de la sabiduría 


17 Cf. A. GARDEIL, «L'Ame sujet récepteur de la gráce selon Saint Augus- 
tin»: Revue Thomiste 31 (1926) 6s. 

18 De Trin. XIV 4,6. 

12 De sp. et lítt. 28,48. 

122 De Trin. XIV 12,15. 
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«verdadera»; de la sabiduría que «es según Dios», que luego 
pasa a identificarla con la piedad, y la piedad con el culto de 
Dios, llamado en griego theosébeía'”. 

Recuérdese lo que nos dijo Agustín en el capítulo prime- 
ro sobre la relación entre la filosofía y la teología. De la 
sabiduría creada, el verdadero filósofo asciende a la sabidu- 
ría increada, que es el Hijo de Dios. No se cansa Agustín de 
ensalzar la sublimidad del alma humana, que fue hecha por 
Dios «capaz de él, y a quien puede poseer por participa- 
ción». El entendimiento humano es iluminado por la luz de 
la Sabiduría de Dios, y, en este sentido, «la sabiduría del 
hombre es también sabiduría de Dios» *”, 

Como nos dijo que la filosofía y la teología son distintas, 
pero no pueden separarse la una de la otra, así nos dice 
ahora que, aunque estrechamente relacionadas, la sabiduría 
por la que el alma participa de la sabiduría de Dios, difiere 
de la sabiduría por la que Dios es sabio*”, como la justicia 
por la que Dios justifica al impío, es distinta de la justicia por 
la que él es justo. Dios es sabio y justo por naturaleza, la 
criatura por participación. 


d) Reforma de la imagen ¡ 


¿Y cuáles son los pasos que nos conducirán a la meta del 
embellecimiento de la imagen que por el pecado quedó de- 
teriorada, deslucida, deforme y descolorida? Nos lo dice en 
su súplica: «Haz, Señor Dios mío, que me acuerde de ti, que 
te comprenda y que te ame. Acrecienta en mí estos dones 
hasta que me reformes por completo». Los medios de per- 
fección son el conocimiento y el amor de Dios. 

No se refiere, sin embargo, San Agustín a un conoci- 
miento puramente especulativo y teórico, sin relación a la 
vida cristiana y al cambio de costumbres. La búsqueda in- 
telectual, los conatos del entendimiento para penetrar los 
misterios divinos, no pueden desasirse del anhelo del per- 
feccionamiento moral y del amor de la voluntad. Sabida es 
la preponderancia que tiene la voluntad en la teología espi- 


2 Tbíd., 1,1. 
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ritual de San Agustín. El amor está incorporado a su sistema 
doctrinal. Es la condición de la luz sobrenatural: «No se 
entra en la verdad sino por la caridad» *”. Hay que buscar el 
conocimiento de Dios con amor. No quiere San Agustín 
conocer por conocer, quiere conocer para amar, Por eso nos 
dice que ningún bien es perfectamente conocido, si no €s 
también perfectamente amado ”*. De hecho, afirma que cuan- 
to más perfecto es el conocimiento, tanto más fuerte debe ser 
el amor””, 

Estas ideas fueron expresadas en el capítulo primero, 
donde demostramos el carácter místico de la teología agusti- 
niana, que se sintetiza precisamente en su doctrina de la 
restauración de la imagen de Dios en el hombre. Ahí vimos 
cómo también la filosofía es un camino de acercamiento a 
Dios, y cómo la razón discursiva no se puede separar de la 
voluntad, de la caridad, del amor. Por eso dice que el verda- 
dero filósofo es amator Dei **, 

Vimos también la identidad y correlación de los términos 
que Agustín emplea para describir tanto su sistema de espiri- 
tualidad, como la naturaleza de su teología. Usa términos tales 
como «hombre exterior», uti, «ciencia» y «razón inferior», por 
una parte, y «hombre interior», fruí, «sabiduría» y «razón su- 
perior», por otra. Los cuatro primeros tienen por objeto las 
cosas terrenas y temporales, mientras que los cuatro segundos 
se refieren a la percepción de las verdades inteligibles y eter- 
nas. Las primeras deben ser ordenadas y servir de vehículo 
para la consecución de las segundas; tan sólo pueden ser usa- 
das como medios para el fin; las segundas son materia de gozo, 
fruición y complacencia. En último término, las verdades eter- 
nas se identifican con Dios mismo, siendo, por tanto, Dios el 
único ser supremo y fin último, que debe ser amado por sí 
mismo y sin relación a ningún otro fin '?, 

Resumiendo, la renovación de la imagen de Dios en el 
hombre se efectúa por la sabiduría y la caridad, por las cua- 
les el alma se remonta (transciende) del conocimiento y amor 
de lo «temporal» (ciencia-4£í) al gozo de las cosas «eternas» 
(sabiduría-frui). En palabras de San Agustín: «El que se re- 


125 (. Faustum 32,18. 

126 Cf. De div. quaest. 83, 35. 

12 De sp. et litt. 36,64. 

128 De civ. Dei VII 1. 

122 Cf£ De Trin. X1 14,23; XII 12,17. 
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nueva en el conocimiento de Dios, en justicia y santidad 
verdaderas, al crecer en perfección de día en día, transfiere 
sus amores de lo temporal a lo eterno, de las cosas visibles a 
las invisibles, de las carnales a las espirituales, y pone todo su 
empeño y diligencia en frenar y debilitar la pasión en aqué- 


llas y unirse a éstas por la caridad» ”*, 


e) Renovación gradual 


La renovación de la imagen se verifica en un momento, 
en su aspecto negativo, por la recepción del bautismo u otro 
medio de justificación, que perdona todos los pecados; pero 
en el aspecto positivo es obra de toda la vida: 


«Así como una cosa es carecer de calentura y otra convalecer 
de la enfermedad causada por la fiebre, y una cosa es la extrac- 
ción del dardo clavado en la carne y otra la medicación de la 
herida causada por el dardo, así aquí la primera cura tiende 
a suprimir la causa de la enfermedad, lo que se verifica por la 
remisión de todos los pecados; la segunda tiene por fin curar 


la debilidad, obra lenta en la renovación de esta imagen» '”, 


La reformación de la forma se verifica con un crecimien- 
to cotidiano (quotidianis accessibus), por medio de la obser- 
vancia de los consejos, de la meditación contemplativa, de la 
purificación del alma de todo lo que no sea el amor de Dios 


y de la misma alma, pero sobre todo por la caridad, por la 
que transfiere sus afectos de las cosas terrenas a Dios. 


«Nadie está lejos de Dios si no es por la desemejanza. ¿Y 
qué quiere decir desemejanza? Mala vida, malas costumbres. 
Luego si por las buenas costumbres nos acercamos a Dios, por 
las malas nos alejamos de él [...] Amando a Dios, se acerca a 
él, y amando la iniquidad, se aleja de él. En este camino, nues- 


tros pies son nuestros afectos» *?, 


En el camino de la renovación y perfeccionamiento espi- 

ritual «nos acercamos a Dios no con los pies, sino con el 
bulando, sed do”. E fección cri 

amor» (non ambulando, sed amando)'”. La perfección cris- 


tiana se centra en el amor y se mide por el amor. «La caridad 
incoada es la justicia de los principiantes; la caridad adelan- 


PO TIbíd., XIV 17,23. 
B1 Tbíd. 

B2 En. in ps. 94,2. 
12 Ep, 155,4,13. 
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tada, la justicia de los proficientes; la caridad grande es la 
justicia grande y la caridad perfecta es la perfecta justicia» ”. 
Y en otro lugar: «¿Comenzaste a amar? Dios comenzó a 
morar en ti; ama al que comenzó a morar en ti, para que, 
morando más perfectamente, te haga perfecto»'”. 

Ésta es la vía caritatis, el camino del amor, que tan bien 
caracteriza a San Agustín. 

La restauración de la imagen, que tuvo principio con la 
remisión de todos los pecados, alcanzará su plenitud en 
la visión beatífica '*, Termina San Agustín con la misma sú- 
plica con la que comenzara: «Haz, Señor Dios mío, que me 
acuerde de ti, que te comprenda y que te ame. Acrecienta en 
mí estos dones hasta que me reformes por completo» '”. 


4. La vida eterna, merced y gracia 


a) Non parva quaestio 


Hemos visto en los capítulos anteriores cómo la gracia 
que mereció Cristo es absolutamente necesaria para obrar 
bien en orden a la salvación. Don, pues, de Dios es la vo- 
cación a la fe, don de Dios es la gracia de la justificación y 
«gran don» de Dios es la perseverancia final. Nada de esto 
puede el hombre merecer por sus propias fuerzas. «¿Qué 
tiene el hombre que no haya recibido» (1 Cor 4,7)? De nada 
puede enorgullecerse. El principio, el medio y el fin del ca- 
mino de la salvación están marcados como dones de Dios. 

¿Quiere esto decir que se excluyen las obras buenas? No 
solamente no quedan excluidas, sino que son exigidas por la 
buena teología de la gracia. Es el mismo San Agustín quien 
afirma: «Quien te hizo sin ti, no te justificará sin ti»"*, 
¿Cómo conciliar el problema de la gracia y el libre albedrío? 
Vimos en el capítulo anterior cómo «fue precisamente en la 
solución de este dificilísimo problema donde brilló el genio 
de San Agustín, y por lo que mereció ser aclamado como 
doctor de la gracia y maestro de la vida espiritual». 


24 De nat. et gr. 70,84. 
12 Ta ep. lo. 8,12. 

BS Cf. De perf. iust. 3,8. 
17 De Trin. XV 28,51. 

18 $. 169,11,13. 
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Semejante problema ocurre con respecto a la bienaventu- 
ranza eterna. ¿Se nos otorgará como recompensa de nuestras 
buenas obras o como don de la gracia? Reconoce Agustín 
verse confrontado con un nuevo problema que pide solución: 
«un problema de no poca importancia» (non parva quaes- 
tio) que «hemos de resolver»?”. La dificultad reside en el 
hecho de que ambos puntos de vista se apoyan en la Escritu- 
ra. La bienaventuranza aparece como recompensa en Mt 
16,27: «Porque el Hijo del hombre ha de venir en la gloria de 
su Padre, con sus ángeles, y entonces dará a cada uno según 
sus obras», y aparece como don gratuito en Rom 6,23: «Pues 
el salario del pecado es la muerte; pero el don de Dios es la 
vida eterna en nuestro Señor Jesucristo». Similar planteamien- 
to de la cuestión basado en otros textos de la Escritura ofrece 
San Agustín en el pasaje citado. Por supuesto que los dos as- 
pectos son conciliables, porque ambos contienen verdades 
divinas. 

San Agustín nos ofrece la clave de la solución en estas 
palabras: «Este problema, a mi parecer, sólo puede resolver- 
se entendiendo que nuestras buenas obras, que tienen la 
recompensa de la vida eterna, pertenecen también a la gracia 
de Dios, toda vez que nuestro Señor Jesucristo dice: “Sin mí 
nada podéis hacer” (Jn 15,5)»'*. 

Sucede que las obras buenas que el hombre hace son fru- 
to de la gracia divina, con la que el hombre coopera. La vida 
eterna, por tanto, se nos dará como recompensa y como gra- 
cia. Como recompensa o salario de nuestras obras, y como 
gracia porque, en último término, nuestros méritos son dones 
de Dios. Hace exégesis Agustín de variedad de textos bíblicos 
en pro del mérito de las buenas obras y de otros a favor del 
don de la gracia, y concluye con estas palabras: «Así, pues, 
carísimos, sí nuestra vida buena no es más que gracia de Dios, 
sin duda alguna que la vida eterna, que se da como premio a 
la vida buena, es también don de Dios, y ambas por cierto gra- 
tuitas» **, Y en otro lugar: «Así es preciso entender que aun 
los mismos buenos méritos del hombre son dones de Dios, y 
cuando por ellos se concede la vida eterna, ¿qué otra cosa es 
sino conceder una gracia por otra gracia?» '*. Esta explicación 


12 De gr. et lib. arb. 8,19. 
M0 Tbíd., 8,20. 

142 Tbíd. 

142 Encbir. 107. 
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de Agustín ha quedado plasmada en otra frase lapidaria del 
doctor de la gracia que ha hecho suya el reciente Catecismo de 
la Iglesía Católica (CIC n.2006): «Cuando Dios corona nues- 
tros méritos, él corona en realidad sus dones» (Cum Deus co- 
ronat merita nostra, nibil aliud coronat quam munera sua)?*. 

Habiendo recibido el hombre todo de Dios, y por la 
desigualdad infinita entre el Creador y la criatura, no hay 
mérito por parte del hombre en sentido estricto. Pero Dios, 
en su bondad y amor, ha querido hacernos partícipes por un 
derecho de gracia de la naturaleza divina, que nos hace «co- 
herederos» de Cristo, dignos de obtener la «herencia prome- 
tida de la vida eterna» (CIC n.2009). San Agustín expresa 
esta doctrina al enseñar que Dios se hizo deudor no recibien- 
do sino prometiendo (Debitorem se fecit Deus, non accipien- 
do, sed promittendo: «En efecto, se ha constituido en deudor, 
no recibiendo algo de nosotros, sino prometiendo lo que le 
plugo» **, Y comentando las palabras de San Pablo: «Ya me 
está preparada la corona de la justicia, que me otorgará en 
aquel día el Señor, justo juez» (2 Tim 4,8), escribe: «Conce- 
dió el perdón; dará la corona. Es dador del perdón y deudor 
de la corona. ¿Cómo deudor? ¿Recibió algo? ¿A quién debe 
Dios algo? [...] ¿Qué cosa le diste? ¿Quién le dio primero 
para que le retribuya? El Señor se hizo deudor no recibien- 
do, sino prometiendo. No se le dice devuelve lo que recibis- 
te, sino retribuye lo que prometiste» '?, 

El justo puede merecer aumento de la gloria: «Porque, 
aunque unos son más fuertes que otros, unos más sabios que 
otros, unos más justos y más santos que otros, en la casa de 
mi Padre hay muchas moradas (Jn 14,2). Cada uno recibirá la 
morada correspondiente a sus méritos [...] Esas numerosas 
moradas señalan la diversidad de méritos en la única vida 


eterna» *%, 


142 Ep, 194,5,19; cf. S. 299B,5 (Guelferb. 23,5; MA 1 520). 
144 $. 158,2,2. 

12 Ex. in ps. 83,16. 

146 laz lo. ev. 67,2. 


CAPÍTULO XXI 
LOS SACRAMENTOS 


1. Generalidades sobre los sacramentos 
a) Noción de sacramento 


Sí bien es cierto que el concepto de sacramento no había 
alcanzado en tiempo de San Agustín la precisión que recibi- 
ría de los teólogos del siglo xI, contribuyó nuestro teólogo 
a la elaboración de una definición completa, puntualizando 
los elementos esenciales de los sacramentos ?. 

Comienza Agustín su teología sacramental analizando la 
naturaleza de los «signos» con referencia a la cosa significa- 
da. Los signos son divididos en naturales y convencionales 
(signa naturalia, signa data)?. Concibe el sacramento como 
un «signo sagrado»?, con referencia, por tanto, a cosas san- 
tas. Los símbolos o signos, «cuando se refieren a cosas divi- 
nas (cum ad res divinas pertinent) se llaman sacramentos»?, 
Consiguientemente, dos elementos integran la noción de sa- 
cramento: un signo sensible y la cosa significada. «A estas 
cosas las llamamos sacramentos, porque en ellas una cosa es 
lo que se ve y otra lo que se entiende. Lo que se ve tiene 
forma corporal. Lo que se entiende posee fruto espiritual»?. 

Debe haber semejanza entre el signo sagrado y la cosa 
significada. Agustín es taxativo al respecto: «Si los sacramen- 


1 Cf. E. PorTALIÉ, A guide to the thougbh!..., 0.c., 243; G. Armas, La moral 
de San Agustín, o.c., 864; F. CaYr£, Manual of Patrology, o.c., 70. 

2 De doct. christ. Y 1,1-2; 11 2,3. 

* De civ. Dei X 5: «Sacramentum, id est, sacrum signum». 

* Ep. 138,7. 

? 5.272; cf. P. DE Lurs, en Obras completas de San Agustín (BAC, Madrid 
1983) 767. Escribe el traductor de los Sermones, Pío de Luis, a propósito de 
las palabras citadas: «Definición de sacramento, que se ha hecho clásica. Sólo 
que en Agustín tiene una amplitud mayor de la que ordinariamente se le da, 
puesto que, para él, los “sacramentos” no pueden reducirse a los siete de la 
teología posterior. Para él, toda la Escritura está llena de sacramentos o mis- 
terios, e igualmente la liturgia de la Iglesia». 
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tos no tuvieran alguna semejanza con la cosa significada, no 
serían sacramentos»*. Bien lo expresa el P. Armas: «Entre lo 
significado y el signo existe una semejanza natural; así que 
los sacramentos son signos en parte convencionales y en parte 
naturales, por ser elegidos por Dios libremente, pero con 
fundamento en la naturaleza»?”. 

Con mucha frecuencia usa Agustín los términos «sacra- 
mento» y «misterio» en sentido muy amplio. Así lo hace, por 
ejemplo, al referirse al «misterio del símbolo» de la fe (sa- 
cramentum symbolz), que los catecúmenos deben creer, y al 
«misterio de la oración del Señor» (sacramentum orationis do- 
minicae), donde han aprendido cómo orar*. Por el contrario, 
hablando de los sacramentos en sentido estricto, introduce un 
nuevo elemento en su teología sacramental al distinguir entre 
el signo sagrado y la res o virtus sacramenti. Así lo hace, por 
ejemplo, al hablar de la eucaristía: «Nosotros también recibi- 
mos hoy un alimento visible; pero una cosa es el sacramento y 
otra muy distinta la virtud del sacramento»?. 

Citamos a continuación un pasaje particularmente rico 
en doctrina. En él identifica Agustín la virtud del bautismo 
con la gracia producida por dicho sacramento, e ilumina la 
naturaleza de esta gracia por la distinción que hace entre 
sacramento válido y sacramento provechoso. Ilustra su doc- 
trina con el caso de los herejes, quienes reciben válidamente 
el bautismo, pero no la gracia propia de este sacramento: 
«Siendo (en la ley antigua) todos los sacramentos comunes, 
no era común a todos la gracia, la cual es la virtud del sacra- 
mento. Así como también ahora, ya revelada la fe que enton- 
ces se hallaba oculta, es común el lavacro de la regeneración, 
o bautismo, en todos los bautizados en el nombre del Padre 
y del Hijo y del Espíritu Santo, pero la misma gracia, por la 
que se constituyen los sacramentos y por la que se restable- 
cen los miembros de Cristo a su cabeza, no es común a 
todos. Porque también los herejes tienen el mismo bautismo, 
y los falsos hermanos gozan en la comunión del mismo nom- 


* Ep. 98,9. 

7 G. Armas, La moral de San Agustín, 0.c., 864. 

E $. 228,3. Sobre los múltiples sentidos en los que San Agustín usa los 
términos «sacramento» y «misterio» escribió ampliamente C. COUTURIER, en 
Revue des Etudes Augustiniennes (1953) 161-301. Afirma este autor que San 
Agustín usa esos términos no menos de 2.279 veces. 

? In lo. ev. 26,11. 
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bre de católicos. Luego también aquí rectamente se dice: 
“Pero no todos ellos agradaron a Dios” (1 Cor 10,5)»"". 


b) Discuten los expertos 


El siguiente texto ha suscitado discusión entre los estu- 
diosos de San Agustín. No consta entre sus intérpretes si el 
término «palabra» (verbum) se refiere a la invocación de la 
Trinidad, o sea, a la forma del bautismo, o designa más bien 
la bendición previa del agua destinada para la administración 
del sacramento: 


«¿Por qué no dice que estáis limpios por el bautismo, con 
que habéis sido lavados, y dice, en cambio, “por la palabra que 
os he hablado” (Jn 15,3), sino porque también la palabra lim- 
pia con el agua? Quita la palabra, y ¿qué es el agua sino agua? 
Se junta la palabra al elemento y se hace el sacramento, que es 
como una palabra visible [...] ¿De dónde le viene al agua tanta 
virtud, que con el contacto del cuerpo lave el corazón, sino por 
la eficacia de la palabra, no de la palabra pronunciada, sino de 
la palabra creída? Porque, en la misma palabra, una cosa es el 
sonido, que pasa, y otra la virtud, que permanece [...] “Ésta es 
la palabra de fe que os predicamos” (Rom 10,8), que sin duda 
consagra el bautismo para que pueda limpiar. Cristo, que es 
con nosotros vid y con el Padre es el labrador, amó a su Iglesia 
y se entregó por ella. Lee al Apóstol y considera lo que añade: 
“Limpiándola en la palabra con la ablución para santificarla” 
(Ef 5,25-26). En vano se pretendería limpiar con el agua que 
se deja caer si no se le juntase la palabra. Y esta palabra de fe 
es de tanto valor en la Iglesia de Dios, que por ella limpia al 
creyente, al oferente, al que bendice, al que toca, aunque sea 
un tierno infante que aún no puede creer con el corazón para 
justificarse ni hacer la confesión de boca para salvarse» ””. 


Generalmente los autores antiguos y muchos modernos 
opinan que San Agustín se refiere a la forma bautismal. Entre 
ellos sobresale Alfred J. Gendreau *. Indicamos brevemente 
las razones alegadas por Gendreau: a) Por la analogía con las 
palabras de San Pablo (Ef 5,26) citadas por Agustín e inter- 
pretadas por él del rito bautismal; 2) Porque no quiere Agus- 


10 C£ En. in ps. 77,2. 

1 Ia lo. ev. 80,3. 

2 A. J. GENDREAU, Sancti Augustini doctrina de baptismo (Univ. Santa 
María, Baltimore, mD 1939). 
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tín sean rebautizados aquellos que fueron bautizados con 
agua en cuya consagración se cometieron errores incluso con- 
tra la fe; c) Porque en otro lugar escribe Agustín: «Quita la 
palabra y no hay bautismo» (tolle verbum, non est baptis- 
mus)'?, Argumenta Gendreau: «Si se admite la teoría de la 
necesidad de bendecir el agua, o de la profesión de fe, o de 
la interrogación sobre ella, entonces hay que suponer la ne- 
cesidad de todo esto para que el bautismo sea válido, por- 
que Agustín dice: “Quita la palabra y no hay bautismo”» ”*, 
d) Porque, según Agustín, el bautismo puede ser administra- 
do válida y lícitamente por un seglar en caso de necesidad, 
y válidamente aun fuera de necesidad '”; e) Por la compara- 
ción del caso presente con lo que enseña Agustín con respec- 
to al sacramento del cuerpo y sangre del Señor*”, 

Otros autores *”, mientras conceden que la «palabra» (ver- 
bum) designa la invocación de la Trinidad, juzgan que no se 
debe limitar a ella, sino que debe comprender también la 
«consagración» o bendición previa del agua. Arguyen princi- 
palmente que para Agustín el agua no es agua de salvación, si 
no está consagrada en nombre de Cristo (non est salutis, nisi 
Christi nomine consecrata) '*, y también por las palabras que si- 
guen en el texto discutido: «No de la palabra pronunciada, 
sino creída» (non quía dicitur, sed quia creditur). Creen, por 
tanto, probable que además de la invocación de la Trinidad, 
entiende Agustín por la «palabra» la bendición del agua y tal 
vez también la profesión de fe del bautizado. 

Si tan solamente se considera el texto debatido, la mate- 
ria permanece obscura, y la segunda opinión no carece de 
probabilidad. Sin embargo, consideradas las razones aduci- 
das, la primera opinión parece más probable. A los argumen- 
tos de la segunda interpretación se puede responder que, 
aun cuando Agustín considere muy importante la bendición 
del agua bautismal y la profesión de fe del candidato para el 
bautismo, considera válido el bautismo conferido con agua 
sin bendecir, y aun el bautismo administrado por un here- 


2 Ia Jo. ev. 15,4. 
A. J. GENDREAU, Sancti Augustini..., 0.C., 228. 

B C£ C. ep. Parm. 11 13,29. 

16 Cf S. 229,1-3 (= Denis 6); 5. 229A,7,1 (= Guel£. 7). C£. A. J. GENDREAU, 
Sancti Augustíni..., 0.c., 23. 

Y" En el Encbiridion tbeologicur..., damos los nombres de los autores, su 
punto a y los títulos de sus escritos, 551-552. 

> ?. é 
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je”. En cuanto al inciso: non quía dicitur, sed quiía creditur, 
parece debe entenderse de las disposiciones requeridas para 
la obtención de la gracia bautismal, permaneciendo válido el 
bautismo sin tales disposiciones”. 


c) Otra controversia 


Tampoco están de acuerdo los agustinólogos sobre el 
pensar de Agustín con respecto a la relación entre el rito 
sacramental y la virtud (gracia) del sacramento: ¿Se trata de 
una relación causal o de mera concomitancia? Este tema fue 
discutido en el Congreso Internacional de París, año 1954”, 
El siguiente texto es objeto de polémica: «El Señor lo hace 
(santifica) a través de su gracia invisible, por su Espíritu 
Santo, en el que reside todo el fruto de los propios ritos 
visibles. Porque ¿qué aprovechan los ritos visibles sin esta 
santificación de la gracia invisible? [...] De nada le sirvió el 
bautismo visible a Simón Mago, a quien le faltó la santifica- 
ción invisible» ”, 

Nuevamente los autores varían en sus opiniones. Juzgan 
unos que el tema de la causalidad de los sacramentos no fue 
considerado por San Agustín. Así lo afirma Kornyljak, quien 
escribe: «En la controversia con los donatistas se trataba de 
la persona del ministro y de su influjo en la acción sacramen- 
tal. Contra los donatistas, que exaltaban la persona del mi- 
nistro, el obispo de Hipona proclamaba la acción santifica- 
dora de Dios»”. Habla, por tanto, Agustín del influjo directo 
de Dios en la colación de la gracia. 

Otros, entre ellos Portalié, creen que la doctrina de San 
Agustín sobre la eficacia de los sacramentos puede reducirse 
a la fórmula ex opere operato de los tiempos escolásticos”, 


* Cf. De bapt. c. donat. VI 25,47. 

2% Cf. H. Hocepez, «La conception augustinienne du sacrement dans le 
tractatus 80 in loannem»: Recherches de Sciences Religienses 10 (1919) 1-29; 
M. COmEAU, Saint Augustin, exégete du quatrieme Evangile (G. Beauchesne, 
París 1930) 345. 

2 Cf. Augustinus Magister... o.c. UI, 224-227. 

2 Quaest. in Hept. TI 84. 

2 Cf. P. V. KORNYLJAK, Sancti Augustini de efficacitate sacramento- 
rum doctrina contra donatistas. Tesis (Pont. Universitas Urbaniana, Roma 
1953) 127. 

2 Véase en el Enchiridion... la documentación pertinente a esta mate- 
ria, 55325. 


400 Teología de San Agustín 


De la variedad de interpretaciones se deduce que la 
doctrina de Agustín no está claramente definida. Su preocu- 
pación se cifraba en establecer la unión entre el signo sacra- 
mental y la cosa sagrada. Cuando el ministro ejecuta el rito, 
Cristo o el Espíritu Santo producen la gracia en el alma”. Al 
menos teóricamente hablando, no dio solución a la cuestión 
de la eficacia de los sacramentos. Más concretamente y en la 
práctica, según Kornyljak, afirmó la eficacia de los sacramen- 
tos, como, por ejemplo, cuando dijo: «¿De dónde le viene 
al agua tanta virtud, que con el contacto del cuerpo lave el 
corazón?» ”, 


d) Función social 


Últimamente resalta Agustín la función social de los sa- 
cramentos. No solamente son signos de la santificación indi- 
vidual, sino también lazos de unión religiosa y de comunión 
espiritual entre los miembros de la Iglesia. Citamos dos tex- 
tos: «El Señor ha reunido y asociado a un nuevo pueblo por 
medio de sacramentos, muy pocos en número, muy fáciles de 
administrar y muy excelentes en su significación»”. Y en 
Contra Fausto (maniqueo): «Los hombres no pueden asociar- 
se bajo el nombre, verdadero o falso, de ninguna religión, si 
no están vinculados por alguna relación, fundada sobre sig- 
nos o ritos visibles; la fuerza de esos ritos tiene un valor 
inenarrable, por lo que hace sacrílegos a quienes la despre- 
cian. En efecto, es fruto de impiedad el desprecio de aquello 
sin lo que no puede existir la piedad»*. 


2. Sacramentos de la antigua y nueva ley 
a) Contraste 


Acaba de decirnos Agustín que, en toda religión, los 
hombres están vinculados por sacramentos visibles. Por 


3 C£ C. litt. Petil, VIT 49,59; Ep. 88,2. 

26 la lo. ev. 80,3; cf. P. V. KOorNYLJAK, Sancti Augustini de efficacitate..., 
o.c., 128. 

27 Ep. 54,1,1. 

28 €. Faustum XIX 11; cf. En. in ps. 47,8; In lo. ev. 61,2. 
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medio de esos sacramentos se reconcilian con Dios: «¿Quién 
hallaría yo que me reconciliase contigo? [...] ¿Con qué sa- 
cramento?»”. La necesidad de los sacramentos es tal, para 
Agustín, que no obstante el silencio de las Escrituras, tiene 
por cierto que ya, en el estado de naturaleza, antes de ser 
instituido el rito de la circuncisión, Dios había provisto de 
algún remedio para librar a los niños del pecado original, y 
que este remedio era de carácter sacramental: «No se ha de 
creer que antes de ser dada la circuncisión a los servidores 
de Dios, que creían en la venida, en carne, de un mediador, 
no hayan tenido como socorro algún sacramento, en vistas a 
la salvación de estos niños, aunque por oculta razón, lo haya 
querido silenciar la Escritura. Leemos que existieron sacrifi- 
cios (Lev 12), que prefiguraron la sangre que quita el pecado 
del mundo (Jn 1,29). Y en tiempos de la ley vemos con mayor 
claridad que en el nacimiento de los niños se ofrecían ciertos 
sacrificios por los pecados»””, 

Como bien observa Cayré, el espíritu místico de Agustín 
infundió en él el amor a los símbolos sagrados ?'. Es sabido 
que para el obispo de Hipona la palabra «sacramento» tiene 
valor de rito, de símbolo, de misterio *, Por eso halla muchas 
figuras de Cristo en el Antiguo Testamento, a las que deno- 
mina sacramentos. «No estuvieron sin fe los que de su pue- 
blo pudieron prever y profetizar la futura manifestación de 
Cristo, cuando también aquellos antiguos sacramentos sim- 
bolizaban los futuros»?”. Pero distingue cuidadosamente es- 
tos sacramentos de los sacramentos de la nueva ley. Estos 
son de valor superior, más fáciles de cumplir, y menos en 
número: 


«Los primeros ritos, que se observaban y celebraban por 
mandato de la ley, eran anuncios de Cristo que iba a venir. 
Ritos que, cuando Cristo los hizo realidad con su venida, des- 
aparecieron, porque estaban cumplidos [...] Hay otros que 
fueron instituidos con valor superior, con mayor utilidad, más 
fáciles de cumplir, menores en número, como revelados con la 
justicia de la fe y para los hijos llamados a la libertad, una vez 


2 Conf. X 47,67. 

2 €. Iul. V 11,45; cf. Ep. 190,2,5. 

21 F, CaYRÉ, Manual of Patrology, o.c., 707. 

Cf. L. Arias ÁLVAREZ, en Obras completas de San Agustín, o.c. 


XXXV, 803. 


2 En. in ps. 77,2. 
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eliminado el yugo de la servidumbre, adecuado a un pueblo 
duro y entregado a la carne»*. 


Establece el contraste entre los sacramentos de la antigua 
ley que anunciaban la venida de Cristo, y prometían al Sal- 
vador, y los de la nueva que confieren la salvación. Ofrece- 
mos dos testimonios: «Si escudriñamos los dos testamentos, 
vemos que no contienen los mismos sacramentos ni las mis- 
mas promesas [...] Los sacramentos son distintos, porque 
unos son los sacramentos que dan salud y otros los que pro- 
meten al Salvador. Los sacramentos del Nuevo Testamento 
dan la salud, los del Viejo prometen al Salvador»?”. Especí- 
ficamente distingue entre el bautismo de Cristo y el de Juan 
Bautista: «La ley y los profetas hasta Juan el Bautista tenían 
sacramentos que anunciaban realidades futuras; en cambio, 
los sacramentos de nuestro tiempo atestiguan que ha llegado 
ya lo que anunciaban aquéllos. Uno fue el bautismo de Juan 
y otro el bautismo de Cristo. Con los ritos antiguos se anun- 
ciaban estos nuevos que habían de venir, y con éstos se pro- 
clama la realización de aquéllos»?*. 


7 


y 


b) Circuncisión y bautismo : 


3 
La circuncisión, sin embargo, tenía el lugar del bautismo: 
«Desde que fue instituida la circuncisión en el pueblo de 
Dios, que era entonces la señal de la justificación por la fe, 
tenía valor para significar la purificación del pecado original 
antiguo, también para los párvulos, por lo mismo que el 
bautismo comenzó a tener valor también para la renovación 
del hombre desde el momento en que fue instituido»”. Y en 
otro lugar: «El Salvador, manifestado, quiso que fuese mani- 
fiesto el sacramento de nuestra regeneración. Era algo oculto 
para los antiguos justos, aunque también ellos se salvaban 
por la misma fe, que a su tiempo había de ser revelada [...] 
Si se cree que la circuncisión ocupó para los antiguos santos 
el lugar del bautismo»*, 


24 C. Faustum XIX 13. 

% En. in ps. 13,2. 

6 €. litt. Petil. 37,87. 

7 De nupt. et conc. Il 24. 

28 Ep, 187,11,34; cf. C. litt, Petil. 11 72,162; De pecc. orig. 31,36. 
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Aunque fueron cambiados los sacramentos de la antigua 
ley, perdura el auxilio del mismo mediador de ambos testa- 
mentos: 


«Así, pues, aunque han sido cambiados los sacramentos 
después de la venida de aquel que en ellos se significaba que 
vendría, no ha sido, sin embargo, cambiado el auxilio del 
mediador, por el cual, aun antes de que viniese revestido de 
carne mortal, eran libertados sus antiguos miembros por medio 
de la fe en su encarnación, y por el que también nosotros, 
estando muertos por los pecados y por el prepucio de nuestra 
carne, hemos sido vivificados juntamente con Cristo, en quien 
fuimos circuncidados con circuncisión no hecha por la mano 
del hombre, a la cual representaba la circuncisión corporal, 
para que fuese destruido el cuerpo del pecado con que hemos 
nacido de Adán»? 


c) Cristo autor de los sacramentos 


El Cristo Señor, con su pasión y muerte, mereció los 
sacramentos de la Iglesia, los cuales brotaron de su divino 
costado en la cruz. Habla Agustín especialmente del bautis- 
mo y de la eucaristía, porque son los sacramentos de la ini- 
ciación cristiana: «Mientras duerme Adán, es formada Eva 
de una de sus costillas. Después de muerto Cristo, la lanza 
hiere su costado. Entonces fluyen de allí los sacramentos para 
que por ellos se forme la Iglesia»*, 

La puerta abierta del arca de Noé simboliza el costado 
de Cristo, abierto por la lanza, y los sacramentos que dan 
acceso a la Iglesia: «Y la puerta que quedó abierta en el 
costado es ciertamente el costado de Cristo traspasado por la 
lanza; por ella verdaderamente entran los que acuden a él, ya 
que de allí nacieron los sacramentos, en que son iniciados los 
creyentes» *, 

Muchas veces afirma San Agustín que Cristo es autor 
de los sacramentos, como corrobora también la conexión de 
los sacramentos con el sacrificio de la cruz: «Al ser herido 
con la lanza el costado de Cristo pendiente en la cruz, bro- 
taron los sacramentos de la Iglesia» *. «Suyo era el sacramen- 


De pecc. orig. 32,37. 

% Tag lo. ev. 9,10; cf. En. in ps. 40,10. 
11 De civ. Dei XV 26,1. 

2% En. in ps. 56,11. 
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to del bautismo, pero a los discípulos pertenecía el ministerio 
de bautizar»*. «El bautismo en el nombre del Padre y del 
Hijo y del Espíritu Santo tiene como autor a Cristo»*, 

El valor y la eficacia de los sacramentos provienen del 
sacrificio del calvario: «El mar Rojo significa el bautismo de 
Cristo. ¿Por qué el bautismo de Cristo tiene este color, sino 
porque está consagrado con la sangre de Cristo?»*, 

En frase de Cayré, los sacramentos constituyen la gran 
riqueza de la Iglesia, la cual tiene como misión el continuar 
la obra redentora de Cristo dispensando a los fieles estos 
tesoros de gracia*. En el capítulo 13 el teólogo Agustín 
desarrolló el paralelismo entre Adán y Eva, y entre Cristo y 
la Iglesia. Ahora el pastor de almas de Hipona compara la 
Iglesia de los sacramentos con el arca de Noé. El ingreso en 
el arca salvaba del diluvio; los sacramentos no sólo nos abren 
la puerta de ingreso a la Iglesia, sino que nos facilitan tam- 
bién el paso de esta vida a la verdadera vida, que es la bien- 
aventuranza eterna. Leamos a Agustín: 


«Uno de los soldados abrió su costado con una lanza, y al 
punto salió sangre y agua (Jn 19,34). El evangelista hizo uso de 
una palabra cuidadosamente elegida, al no decir que hirió, 
golpeó u otra cosa parecida, sino “abrió”, para dar a entender 
que allí se abría la puerta de la vida, de donde manaron los 
sacramentos de la Iglesia, sin los cuales no se entra a la vida 
que es verdadera vida. Aquella sangre fue derramada para la 
remisión de los pecados; aquella agua templa la bebida del cáliz 
de la salvación; el agua sirve para lavar y para beber. Esto es 
lo que anunció el mandato dado a Noé de abrir una puerta en 
el arca, por la que debían entrar los animales que no habían de 
perecer en el diluvio, la cual era figura de la Iglesia. Por esto, 
la primera mujer fue formada del costado del varón dormido, 
y fue llamada “vida y madre de los vivientes”. Este segundo 
Adán se durmió en la cruz para que de allí le fuese formada 
una esposa por haber salido del costado del que dormía. ¡Oh 
muerte que da vida a los muertos!»*. 


% Ep. 263,5. 

4% C. ht. Petel. 1 24,57. 

% Ta lo. ev. 11,4. Sobre la conexión de los sacramentos con el sacrificio 
de Cristo en la cruz, puede verse M, Ponter, L'exégese de $. Augustin prédi- 
cateur (Aubier, París 1845) 3585; P. V. KorNYLJAK, Sancti Augustini de effica- 
citate..., 0.C., 11. 

1% E, CaYRE, Manual of Patrology, o.c., 707. 

% la lo. ev. 120,2. 
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d) Pocos en número 


Ya nos ha dicho San Agustín que los sacramentos que 
asocian al pueblo de la nueva ley «son muy pocos en núme- 
ro, muy fáciles de administrar, y muy excelentes en su signi- 
ficación [...], como es el bautismo santificado por la invoca- 
ción de la Trinidad, la comunión del cuerpo y sangre del 
mismo Señor y los demás sacramentos de que nos hablan las 
Escrituras canónicas»*, Apelando a la tradición como fuente 
de revelación, da cabida a otros sacramentos aceptados por 
la Iglesia universal, como prueba del origen apostólico de los 
mismos. Notamos por el momento que da el nombre de 
sacramento al bautismo, a la confirmación, a la eucaristía, al 
orden y al matrimonio. 

He aquí algunos testimonios: «¡Cuánto más prepara- 
do debe estar ahora el cristiano a sufrir cualquier cosa por el 
bautismo de Cristo, por la eucaristía de Cristo, por la señal de 
Cristo, si aquellos ritos (de la antigua ley) eran promesa de rea- 
lidades que tendrían lugar, mientras éstos (sacramentos de la 
nueva ley) son pruebas de que ya se han cumplido!»?. 

Teniendo como fundamento la distinción que hará entre 
sacramento válido y sacramento provechoso, menciona los 
sacramentos del bautismo, confirmación, eucaristía y orden: 
«Si se aplica a esto lo que se dijo en el evangelio: “Dios no 
oye a los pecadores” (Jn 9,31), es decir, que los pecadores no 
celebran los sacramentos, ¿cómo oye al homicida que ruega 
sobre el agua del bautismo, o sobre el óleo, o sobre la euca- 
ristía, o sobre la cabeza de aquellos a quienes impone las 
manos?»””, Nuevamente menciona el bautismo y el orden: 
«Ambas cosas son sacramento, una y otra se le confieren al 
hombre en virtud de una consagración: la una al recibir el 
bautismo y la otra al recibir el orden sacramental»”. Escribe 
finalmente con respecto al matrimonio: «Por lo que se refiere 
al pueblo de Dios, consiste además (el bien del matrimonio) 
en la santidad del sacramento, la cual, aun en caso de divor- 
cio, prohíbe a la esposa repudiada casarse con otro, mientras 
su marido viva»”. 


% Ep. 54,1,1; cf. C. Faustum XIX 13; De doctr. cbrist. MI 9,13. 
% C. Faustum XIX 14. 

% De bapt. c. donat. V 20,28. 

9 C. ep. Parm. 1 13,28. 

2 De bono coniug. 24,32. 
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3. Validez y eficacia de los sacramentos 


El título de este apartado expresa el punto céntrico de la 
controversia sacramental entre San Agustín y los donatistas. 
Es fundamental para Agustín el distinguir entre el sacramen- 
to válido y el sacramento fructuoso. Los donatistas exigían al 
menos santidad externa en el ministro para la administración 
válida de los sacramentos. La causa de este error era el que 
no distinguían entre el sacramento y su efecto, entre la vali- 
dez del mismo y su eficacia”. 

Los temas eclesiológicos y sacramentales están íntima- 
mente relacionados en la polémica donatista. De ahí que San 
Agustín resuma el objeto de esta discusión con estas pala- 
bras: «Os echamos en cara dos males vuestros: uno, el error 
en la cuestión del bautismo; otro, la separación de aquellos 
que mantuvieron la verdad sobre este punto»”, 

En los capítulos catorce y quince hicimos una breve his- 
toria de los orígenes del cisma donatista y de la escisión de 
la Iglesia Católica en el norte de África, tras los sucesos 
ocurridos durante la persecución de Diocleciano (303-305), 
y más en concreto con motivo de la ordenación episcopal 
de Ceciliano para la Sede de Cartago (312). Los donatistas 
se denominaban a sí mismos la «Iglesia de los mártires», 
mientras que motejaban a la católica como la «Iglesia de los 
traidores», porque no pocos clérigos y obispos, faltos de for- 
taleza, habían entregado a las autoridades paganas los libros 
sagrados. 

De esto concluían que los sacramentos de los católicos 
eran inválidos, como conferidos por obispos y sacerdotes pe- 
cadores, que mal podían dar la gracia de que ellos mismos 
carecían. Así desechaban el bautismo administrado fuera de 
su comunidad, y rebautizaban a los que ingresaban en su 
secta, aunque hubiesen pertenecido a la Iglesia verdadera. 


7 Hemos dicho que «al menos santidad externa», porque no consta entre 
los autores que han escrito sobre la doctrina de los donatistas, si requerían 
estado de gracia en el ministro para la validez y eficacia de los sacramentos, o 
exigían solamente la santidad, de que carecen los cismáticos, herejes o exco- 
mulgados. Cf. la bibliografía en Encbiridion..., 557. 

5 €. Cresc. donat. TI 5,3. Recomendamos el extenso estudio de Pedro 
Langa sobre tesis eclesiológicas y sacramentales antidonatistas defendidas por 
San Agustín, en Obras completas de San Agustín, o.c. XXXII, 133-155. 
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a) Estado de la cuestión 


San Agustín expone en los siguientes pasajes el estado de 
la cuestión, remontándose a los tiempos de San Cipriano. 
«La razón por la cual en aquellos tiempos, cuando frente a 
la costumbre antigua se discutía esta cuestión en debates 
polémicos, quedando a salvo la caridad y la unidad”, era 
que pareció a algunos, incluso entre los ilustres obispos de 
Cristo, en cuyo número destacaba sobre todo el bienaventu- 
rado Cipriano, que no podía existir entre los herejes y cismá- 
ticos el bautismo de Cristo. Y la razón de esa opinión no era 
otra que el no distinguir entre el sacramento y su efecto o el 
fruto del sacramento. Como ese efecto y ese fruto, es decir, 
la liberación del pecado y la rectitud del corazón, no se ha- 
llaba entre los herejes, prevalecía la opinión de que no existía 
tampoco allí el sacramento»”*, 

Distingue en el siguiente texto entre la validez y la efica- 
cia del sacramento. La Iglesia como esposa y cuerpo de Cris- 
to, y constituyendo con él un solo cuerpo, ha recibido los 
sacramentos como un regalo muy valioso: Cristo continúa su 
obra redentora en la Iglesia. Por ser sacramentos de la Igle- 
sia, dados fuera de ella no valen para la salvación: «Cuantos 
bienes de la Iglesia se posean, no sirven para la salvación (ad 
salutem) fuera de ella. Aunque una cosa es no tenerlos, y otra 
muy distinta tenerlos sin provecho. El que no los tiene, debe 
ser bautizado para tenerlos; quien no los tiene útilmente, 
debe corregirse para que los tenga con provecho»”. 

Expresa el mismo concepto distinguiendo entre forma 
pietatís y virtus pietatis (2 Tim 3,5): «Puede darse la for- 
ma visible del sarmiento aun fuera de la parra, pero la vida 
invisible no puede tener raíces sino en la parra. Así, los sa- 
cramentos corporales, que mantienen y celebran también los 
que se han separado de la unidad del cuerpo de Cristo, 


% Tiene Agustín ¿n mente el concilio Cartaginense, celebrado el año 256 
bajo la tutela y autoridad de San Cipriano, en el cual se opusieron a la práctica 
tradicional de no rebautizar a los herejes que reconciliados deseaban ingresar 
en la verdadera Iglesia. Aun cuando, como lo harían los donatistas, San Cipria- 
no exigía la fe en el ministro para la validez del bautismo, se diferenciaba de 
los futuros donatistas por ser el gran defensor de la unidad de la Iglesia (salva 
caritate atque unttate), mientras que los donatistas rompieron esta unidad por 
el cisma. 

% De bapt. c. donat. VI 1,1. 

7 Tbíd., IV 17,24. 
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pueden mostrar una forma de piedad; pero la virtualidad de 
la piedad invisible y espiritual no puede darse en ellos, como 
la sensación ya no acompaña al órgano humano cuando ha 
sido amputado del cuerpo»?, 


b) Demostración de su tesis 


1. Para demostrar que no se requiere santidad en el 
ministro para la validez del sacramento, apela San Agustín, 
en primer lugar, a la tradición de no rebautizar o reordenar 
a los herejes o cismáticos cuando retornaban a la Iglesia. No 
admite el recurso de los donatistas a la autoridad de San 
Cipriano. No estaba suficientemente esclarecida en su tiem- 
po la cuestión de repetir el bautismo. Imiten más bien a San 
Cipriano en la conservación de la unidad de la Iglesia. 

Para Agustín, la práctica de no rebautizar es de origen 
apostólico, pues se conservaba en la Iglesia universal: «No 
nos pongáis como argumento para la repetición del bautis- 
mo la autoridad de Cipriano; antes bien, mantened con no- 
sotros el ejemplo de Cipriano en la conservación de la uni- 
dad. Cierto que no estaba aún suficientemente esclarecida 
la cuestión del bautismo; sin embargo, la Iglesia mantenía la 
saludable costumbre de corregir lo que en los cismáticos y 
herejes era condenable y no repetir lo que ya se había con- 
ferido; sanar lo que estaba herido y no curar lo que estaba 
sano. Creo que esta costumbre procedía de la tradición apos- 
tólica; al igual que muchas otras cosas que no se encuentran 
en las cartas de los apóstoles ni en los concilios de sus suce- 
sores, y, sin embargo, como se conservan a través de la Igle- 
sia universal, creemos que fueron enseñadas y recomendadas 
por ellos»?. 

Lo dicho sobre la no repetición del bautismo sirve tam- 
bién para el sacramento del orden. «En primer lugar no se ve 
razón ninguna por la cual un individuo que no puede perder 
el bautismo pueda perder el derecho a transmitirlo. Ambas 
cosas son sacramentos, y una y otra se le confieren al hombre 
en virtud de una consagración: la una al recibir el bautismo y 


% $. 71,32. Véase también De bapt. c. donat. 1 1,2. 

% De bapt. c. donat. 1 7,12. 

6 Las palabras jus dandí designan para Agustín la potestad del sacramen- 
to del orden. 
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la otra al recibir el orden sacramental. De ahí que en la Iglesia 
católica está prohibida la repetición de ambas cosas» ”*”. 


c) Enriquece la teología sacramental 


2. Demuestra, en segundo lugar, su tesis basado en la 
doctrina muy suya sobre el carácter que imprimen aquellos 
sacramentos que de momento le preocupaban, a saber, el 
bautismo y el orden. He aquí otro caso en que se comprueba 
la enseñanza de Agustín, de que Dios en su providencia 
permite las herejías para «sacar bien del mal», sirviéndose de 
la «cuestión suscitada por el adversario» para que los defen- 
sores de la fe católica profundicen más en el estudio de la 
misma, la comprendan con mayor claridad y la prediquen 
con mayor insistencia *, 

La polémica donatista dio oportunidad al teólogo de Hi- 
pona para enriquecer la teología sacramental. Lo hizo preci- 
samente al desarrollar su clásica teoría sobre el carácter de 
los sacramentos. La contribución de Agustín es reconocida 
por los autores que han escrito sobre la materia, a la vez que 
ponen de relieve el influjo que ella ejerció en la teología 
medieval ?, 

En opinión de Portalié*, Agustín fue el primero entre 
los doctores en introducir en la teología sacramental el tér- 
mino «carácter» en la doctrina sobre el bautismo y el orden. 
Aunque no aparece en sus escritos el adjetivo «indeleble», 
sin embargo, su significado está claramente expresado en 
ellos. Al alabar la originalidad de San Agustín, no decimos 
que él descubriese la doctrina sobre el significado del carác- 
ter sacramental, pero sí acertó a expresar con esa sucinta 
frase la creencia de sus antecesores de que los sacramentos 
del bautismo y del orden permanecen a pesar del cisma o de 
la apostasía, y que no pueden ser reiterados. 

Veamos tres largos pasajes en los que nuestro teólogo 
afirma con firmeza el carácter sacramental que imprimen 
estos sacramentos, y con ardor pastoral exhorta a los deser- 
tores a volver al rebaño de la Católica, aunque hayan sido 


6 C. ep. Parm. 13,28. 

2 Véase lo dicho en el capítulo 15. 

% Puede verse la bibliografía en Enchiridion..., o.c., 5595. 
E. PorTALIE, A guide to the tbought..., 0.c., 245. 
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bautizados fuera. El carácter bautismal impreso en sus almas 
perdura. La doctrina sobre el carácter sacramental es ilustra- 
da por Agustín con los ejemplos del sello oficial grabado en 
la moneda, y con la divisa del rey que identifica a sus solda- 
dos. Aun cuando, en ocasiones, tales funciones se realicen 
ilícitamente, las marcas impresas por ellas permanecen ina- 
moviblemente. 


«¿Acaso no toca a la diligencia pastoral el devolver al rebaño 
dominical las ovejas encontradas [...], máxime si tenemos en 
cuenta que las ovejas fecundas se multiplican y el carácter 
dominical (dominicus character) por el que se las reconoce les 
otorga un mayor derecho? No violamos ese carácter en aquellos 
a quienes recibimos, pero no rebautizamos. Hemos de corregir 
el error de la oveja, pero sin corromper en ella el signo del Re- 
dentor. Supongamos que alguno es señalado con la divisa del 
rey por un desertor fugitivo, que lleva también la misma señal. 
Y supongamos que después el desertor obtiene indulgencia, y 
vuelve a la milicia, y el otro entra en la milicia, a la que nunca 
había pertenecido; no se les quita la divisa a ninguno de los dos, 
sino que en ambos es reconocida y aprobada, por ser del rey», 

«Un soldado que sea responsable jamás violará la enseña real 
encontrada en manos privadas que la hayan usurpado. Y si, por 
ejemplo, fueran sorprendidos ciertos individuos acuñando oro, 
plata o bronce clandestinamente, fuera de ley y al margen de 
la casa oficial de la moneda, ellos serían castigados o indulta- 
dos, pero las monedas con el cuño real reconocido ¿no entra- 
rían a formar parte del tesoro real? O si un desertor, o alguien 
que jamás haya sido alistado en el ejército, grabase en un par- 
ticular la marca de soldado, si acaso llega éste a ser descubier- 
to, eno se le castiga como desertor, y con tanta mayor gravedad 
cuanto que pudo probar que jamás él había servido en el ejér- 
cito? ¿Y no recibe castigo también con él, si lo delata, el que 
tuvo el atrevimiento de marcarlo? Supongamos que este civil 
tuviese miedo de llevar la marca de la milicia en su cuerpo y 
recurriese a la clemencia del general, quien después de supli- 
carle le concediese el perdón. Pues bien, si a partir de entonces 
este mismo hombre comenzase a servir en el ejército, después 
de estar absuelto y enmendado, ¿acaso se le vuelve a repetir la 
señal? ¿No se la reconoce, más bien, y se la da por válida? 
¿Acaso los sacramentos cristianos se graban menos fuertemen- 
te que esta señal corporal? Porque estamos viendo que ni si- 
quiera los apóstatas se quedan sin el bautismo; de hecho, a los 
que vuelven arrepentidos no se les reitera: nadie piensa que 
han podido perderlo», 


5 Ep. 185,6,23. 
é C. ep. Parm. 1 13,29. 
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«Imagina que eres militar. Si llevas la marca de tu emperador 
y te mantienes en unión con él, combates con seguridad; pero, 
si la llevas separado de él, esa señal no sólo no te servirá de 
nada para combatir, sino que frecuentemente por ella serás 
castigado como desertor. Ven, pues, ven y no digas: Ya lo 
tengo, esto me basta ya. Ven, te llama la paloma (la Católica), 
con sus gemidos te llama [...] Pero sin duda estás preocupado. 
Por eso dices: Como he sido bautizado fuera, temo ser, preci- 
samente por eso, culpable. Ya empiezas a darte cuenta por qué 
debes gemir: dices la verdad, porque eres culpable; no precisa- 
mente por haberlo recibido, sino por haberlo recibido fuera. 
Conserva lo que has recibido, pero corrige que lo hayas recibi- 
do fuera. Recibiste un don de la paloma, y lo recibiste separado 
de la paloma. Hay dos cosas: lo recibiste y lo recibiste fuera de 
la paloma. Apruebo lo que has recibido, pero reprocho que lo 
hayas recibido fuera. Conserva lo que recibiste. Este don no 
sufre cambio, sino que se reconoce su existencia. Es el carácter 
de mi rey, no seré sacrílego. Corrijo al desertor, pero no cam- 
bio el carácter». 


d) Es Cristo el que bautiza 


3. Demuestra, finalmente, que no se requiere para la 
validez de los sacramentos el estado de gracia en quien los 
administra, porque el ministro no da lo que es suyo, sino lo 
que es de Cristo *. «El Señor se reservó para sí el poder de 
bautizar y les dio a los siervos el ministerio. Cuando el siervo 
dice que él bautiza, es verdad, pero lo hace como minis- 
tro»*, Por tanto, es Cristo el que bautiza, reservándose para 
sí el poder de autoridad, y comunicando a los ministros el 
poder ministerial: «Nuestro Señor Jesucristo no quiso dar a 
nadie su bautismo, no con el fin de que nadie se bautizara 
con él, sino para ser siempre el Señor mismo quien bautizase. 
Y se hizo de modo que bautizara el Señor por sus ministros 
[...] Una cosa es bautizar con poder ministerial, y otra muy 
distinta bautizar con poder de autoridad. El bautismo es tal 
cual es la persona por cuya autoridad se da, no cual es la 
persona por cuyo ministerio se administra» ”. 


€ Ia lo. ev. 6,15-16. 

6 Cf. C. litt. Petil. 1 30,69. 
2 Ia lo. ev. 5,7. 
1% Tbíd., 5,6. 
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Viene a propósito la explicación que da Agustín al pasaje 
del evangelista San Juan, donde tras decir que Jesás bautiza- 
ba más que Juan Bautista, añade: «Aunque Jesús mismo no 
bautizaba, sino sus discípulos» (Jn 4,1). ¡Cómo puede ser 
esto!, exclama sorprendido Agustín: «Él y no él». Sigue la 
consabida distinción: «El como autoridad, ellos como minis- 
tros. Ellos se dedican al ministerio bautismal, pero el dere- 
cho de bautizar permanece en Cristo» ”. Y ¿qué dirá Agustín 
del bautismo administrado por el apóstol Judas? Aprovecha 
Agustín la ocasión para reafirmar su doctrina sobre la dife- 
rencia entre la validez y la eficacia de los sacramentos. El 
bautismo administrado por Judas, o por cualquier otro peca- 
dor, es válido, porque tratándose del bautismo de Cristo, es 
Cristo quien bautiza. Este sacramento, por tanto, imprime 
carácter indeleble y no se puede repetir. Leamos a Agustín: 


«Luego sus discípulos bautizaban, y entre ellos se encontra- 
ba todavía Judas. Los que Judas bautizó no han sido rebauti- 
zados [...] Los que bautizó Judas fue Cristo quien los bautizó. 
Así, pues, todos los que reciben el bautismo de manos de un 
borracho, de un homicida, de un adúltero, sí el bautismo es de 
Cristo, por Cristo se bautizan. No me inspira miedo el adúlte- 
ro, ni el ebrio, ni el homicida, pues pongo los ojos en la palo- 
ma, que me dice: “Este es el que bautiza” (Jn 1,33)». 


Fue en esta coyuntura cuando el teólogo de Hipona es- 
cribió las siguientes palabras cuyo eco resonó hasta en el aula 
del Concilio Vaticano 1: «Que bautiza Pedro, es él (Cristo) 
quien bautiza; que bautiza Pablo, es él quien bautiza; que 
bautiza Judas, es él quien bautiza» ”. 

Ilustra Agustín con la metáfora de la luz cómo el bautis- 
mo de Cristo no es profanado ni mancillado por la posible 
indignidad del minístro humano. Esta idea ha sido también 
asimilada por el muy recientemente publicado Catecismo de 
la Iglesia Católica, el cual introduce un testimonio de Agustín 
con estas palabras: «Puesto que, en último término, es Cristo 
quien actúa y realiza la salvación a través del ministro orde- 
nado, la indignidad de éste no impide a Cristo actuar» (CIC 
n.1584). Agustín lo dice con firmeza: 


«En cuanto al ministro orgulloso, hay que colocarlo con el 
diablo. Sin embargo, el don de Cristo no por ello es profanado; 


7 Tbíd,, 5,18. 
72 Tbíd., 6,7; cf. SC 7. 
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lo que lleva a través de él conserva su pureza, lo que pasa por 
él permanece limpio y llega a la tierra fértil [...] En efecto, la 
virtud espiritual del sacramento es semejante a la luz: los que 
deben ser iluminados la reciben en su pureza y, si atraviesa 
seres manchados, no se mancha»?”. 


Si se observan las condiciones esenciales del rito, se ob- 
tiene la eficacia objetiva del sacramento, sin respecto alguno 
a las disposiciones del ministro: «Si Marción (hereje) consa- 
graba el bautismo con las palabras evangélicas en el nombre 
del Padre y del Hijo y del Espíritu Santo (Mt 28,29), el sacra- 
mento estaba íntegro (válido), aunque su fe al opinar bajo las 
mismas palabras diferentemente de lo que enseña la verdad 
católica, no fuera íntegra, sino manchada con fabulosas fal- 
sedades» ”, 

Sin embargo, aunque los sacramentos del bautismo y del 
orden sean válidos fuera de la comunión católica y, por llevar 
impreso el sello del Señor (dominicus character), no sean ite- 
rables, su administración y recepción de los mismos es ilícita 
en la herejía. Confieren el carácter sacramental, pero no el 
efecto saludable de la gracia (valent ad consecrationem, sed 
non ad vitae aeternae participationem) ?. Agustín es explícito 
en esta distinción: «Una cosa es que no se encuentre allí (el 
bautismo en la herejía), otra que no tenga efecto saludable 
alguno» ”* Porque los sacramentos de Cristo, dondequiera 
que se hallaren, pertenecen a la verdadera Iglesia, lo que 
antes se tenía inútilmente empieza a ser provechoso cuando 
se realiza la reconciliación en la unidad con la Católica. He 
aquí dos textos: «Cuando vienen a la paz católica, comienzan 
a serles de provecho las realidades que existían fuera, pero 
que no aprovechaban» ”. «Así como mediante la reconcilia- 
ción en la unidad comienza a tenerse con utilidad lo que se 
tenía inútilmente fuera de ella, comienza también a ser pro- 
vechoso por la reconciliación lo que se dio sin fruto alguno 
fuera de ella» ”. 


P In lo. ev. 5,15; cf. De bapt. c. donat. TI 10,15. 

1% De bapt. c. donat. TIL 15,20; cf. ibíd., V 20,28; C. Cresc. donat. IV 16,19. 

5 Ep. 98,5. 

716 De bapt. c. donat. VI 9,14. 

77 Tbíd. 

78 Tbíd., 1 1,3; 12,18; cf. P. V. KorNYLJAK, Sancti Augustini de efficacita- 
te..., 0.C., 99, 101. 
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e) Sublime visión 


Lo dicho hasta el presente sobre la diferencia entre sa- 
cramento válido y sacramento fructuoso debe ser comple- 
mentado por lo expuesto de modo más específico en el ca- 
pítulo 15. También aprendimos allí de Agustín que, para 
obtener la plenitud de su eficacia, los sacramentos requie- 
ren la caridad de Dios (caritas) que se manifiesta en el amor 
de la unidad con la Iglesia que Cristo fundó. 

Los testimonios aducidos en este capítulo nos revelan la 
sublime visión que contempla la mente de Agustín. Del costa- 
do de Cristo abierto en la cruz es formada la nueva Eva. De 
allí fluyen los sacramentos, para que por ellos se forme la Igle- 
sia. Cristo encomienda a la Iglesia la misión de santificar a los 
fieles por medio de ellos. De ahí que, fuera de ella, los sacra- 
mentos valen, pero son informes, no confieren la gracia. Por 
los sacramentos de la iniciación, los fieles ingresan (venientes 
ingrediuntur) por la puerta del costado de Cristo abierto por 
la lanza: «Por ella acuden a él, ya que de allí nacieron los sa- 
cramentos, en que son iniciados los creyentes» ”, 


7 De civ. Dei XV 26,1. 


CapfruLO XXII 
EL BAUTISMO 


1. Naturaleza y efectos del bautismo 
a) Naturaleza del bautismo 


Los nombres con que San Agustín designa el sacramento 
del bautismo y los efectos que le atribuye nos revelan su 
pensamiento acerca de la naturaleza de dicho sacramento. 
He aquí algunos testimonios: «El bautismo es el sacramento 
de la remisión de los pecados»'. «Es el sacramento que re- 
genera»”. «El hombre bautizado recibió el sacramento del 
nacimiento. Posee el sacramento, y gran sacramento, divino, 
santo, inefable»?. 

Es un nuevo nacimiento. Así lo expresa predicando en la 
Pascua a los neófitos, o recientemente bautizados: «Helos aquí 
—dice a los fieles—, videte infantes. ¿Acaso no son hijos de 
Dios? Lo son; pero no han nacido de la sangre, ni de querer 
de carne, ni de querer de varón, sino de Dios (Jn 1,13). Su 
matriz materna es el agua del bautismo»*. Llama al bautismo 
«el segundo nacimiento del hombre»?. Porque purifica a los 
bautizados de todos sus pecados, lo denomina «el baño de la 
regeneración»”, «¿Quieres saber que Cristo bautiza no sólo 
con el espíritu, sino con el agua también? Presta atento oído 
al apóstol: Como Cristo, dice, “amó a la Iglesia y se entregó a 
sí mismo por ella, purificándola con el bautismo de agua y con 
la palabra, para presentársela él ante sí llena de gloria y sin 
mancha ni arruga ni nada parecido” (Ef 5,25-27). Purificán- 
dola, ¿cómo? Con el bautismo de agua y con la palabra»”. 


L De bapt. c. donat. V 21,29. 
? De pecc. mer. 1 27,53. 
? In ep. lo. V 6. 
1 S. 11944. 

5 Ep. 167,30. 

$ C. Gaud. 12,13. 

7 In lo. ev. 15,44. 
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Apelando a la tradición de la Iglesia, enseña que el bau- 
tismo da derecho a recibir otros sacramentos, especialmente 
la eucaristía: «La Iglesia ha mantenido la tradición de no 
admitir en absoluto al altar a quien no ha recibido el bautis- 
mo»*. Finalmente, nos cuenta el obispo de Hipona que «los 
cristianos de África (punici) tienen mucha razón para llamar 
al sacramento del bautismo “salvación”, y a la eucaristía 
“vida”»?, 

Dlustra Agustín la naturaleza del bautismo comparándolo 
con el bautismo de Juan Bautista, el cual sólo valía para 
preparar el camino: «Yo creo que Juan bautizó con agua 
para el perdón de los pecados, pero de forma que a los 
bautizados se les perdonaban los pecados en esperanza (in 
spe), pero en realidad (re ¿psa) esto tenía lugar con el bautis- 
mo del Señor»*. Por esta razón, el bautismo de Juan no 
liberaba de la obligación de recibir el bautismo de Cristo: 
«Con la diferencia de que el Señor Jesucristo purifica a la 
Iglesia con un bautismo que, una vez recibido, no necesita 
ningún otro; en cambio, Juan lavaba con un bautismo que 
necesitaba el bautismo del Señor»””. 


b) Institución y definición 


El bautismo fue instituido por Cristo; él es su autor. Lo 
declara Agustín explícitamente: «El bautismo en el nombre 
del Padre y del Hijo y del Espíritu Santo tiene como autor 
a Cristo, y no a un hombre cualquiera». Lo que equivale a 
decir: «El bautismo es de Cristo, no de los hombres» ”, Sír- 
vese de esta distinción para conciliar la aparente contradic- 
ción del texto bíblico donde se dice que Cristo bautizaba más 
que Juan, y que no bautizaba él, sino sus discípulos Jn 4,1-2). 
Explica cómo Jesús bautizaba y no bautizaba. Por «ser suyo 
el bautismo», cuando los discípulos bautizaban, él bautizaba; 
pero con esta diferencia: él lo hacía con la «presencia de su 
divinidad» (praesentía divinitatis), mientras que los discípu- 


5 De bapt. c. donat. 11 14,19. 
?% De pecc. mer. 1 24,34. 

1 De bapt. c. donat. V 10,12. 
1 Tbíd., V 9,11. 

2 C. litt. Petil. 24,56. 

3 Ep. 93,47. 
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los lo hacían «con las manos», porque a ellos pertenecía «el 
ministerio de bautizar» **, Por dos razones, dice, quiso Cristo 
ser bautizado en el Jordán: «Para recomendar la humildad», 
y para «hacer sagrado el sacramento» ”. 

Nunca empleó expresamente Agustín los términos «ma- 
teria» y «forma» al describir los sacramentos, como lo harían 
más tarde los escolásticos al definirlos, si bien habla muchas 
veces del «elemento» de los sacramentos, que sería identifi- 
cado por los teólogos venideros como la «materia» de los 
mismos. No obstante lo dicho, y aunque con diferente termi- 
nología, Agustín de Hipona legó al mundo teológico una 
definición del bautismo digna de su nombre, a la vez que 
ratificó el origen divino del sacramento: «¿Qué es el bautis- 
mo de Cristo? El baño de agua y la palabra. Quita el agua y 
no hay bautismo; quita la palabra, y no hay bautismo tampo- 
co» **, El «agua» (la materia) y la «palabra» (la forma) no son 
de origen católico, ni donatista, sino de institución divina. 
Lo reafirma con estas palabras: «Ni estamos manchados con 
nuestra propia agua (acusación donatista), ni somos purifica- 
dos con la vuestra; el agua del bautismo, cuando se da a 
alguien en el nombre del Padre y del Hijo y del Espíritu 
Santo, no es ni nuestra ni vuestra, sino de aquel de quien dijo 
Juan: Sobre quien veas que baja el Espíritu como una paloma 
y que queda sobre él, ése es el que bautiza con el Espíritu 
Santo»”. 

No parece que San Agustín especificara el tiempo en que 
Jesucristo instituyó los sacramentos. 


1% Ep, 265,5. 

1 $. 293,5; cf. De bapt. c. donat. IV 22,29. 

iS la lo. ev. 15,4. 

Y C. list. Petil. Y 2,5. San Agustín nunca habló expresamente de la ma- 
teria y de la forma, como lo harían más tarde los escolásticos. Habla repetida- 
mente de los «elementos» que hoy llamamos «materia». Respecto de la «for- 
ma», Gendreau da una buena razón para demostrar que, si bien son muchas 
las veces en las que Agustín habla del agua del bautismo derramada en el 
nombre del Padre y del Hijo y del Espíritu Santo, nunca recita verbalmente 
cuáles son las palabras de la fórmula. Alega como razón, la «disciplina del 
secreto» (disciplina arcant) todavía vigente y que prohibía la publicación de la 
forma de los sacramentos en sermones o escritos; cf. A. J. GENDREAU, Sancti 
Augustíni..., 0.c., 24. Cita los documentos demostrativos. 
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c) Prefigurado en el paso del Mar Rojo 


En la teología de San Agustín, Cristo, la Iglesia y los 
sacramentos son prefigurados en los sucesos bíblicos. Tene- 
mos un ejemplo típico en la materia que nos ocupa. El paso 
del Mar Rojo y la peregrinación hacia la tierra prometida son 
figura del bautismo y de la Iglesia peregrinante hacia la Je- 
rusalén celestial. Fueron sepultados los egipcios en las aguas 
del Mar Rojo, y en las aguas del bautismo, enrojecidas por la 
sangre de Cristo en la cruz, son sepultados los pecados. El 
pueblo judío fue alimentado en su peregrinación con el maná 
del desierto, y los nuevos miembros de la Iglesia empiezan 
una vida nueva hacia la patria celestial, fortalecidos con el 
pan eucarístico de Cristo, al que les da derecho el sacramen- 
to de la regeneración. Hable San Agustín: 


«Y todos fueron bautizados por Moisés en la nube y en el 
mar” (1 Cor 10,2). Si lo que era sólo figura tuvo tanto poder, 
¿qué poder no tendrá el verdadero bautismo? Si lo que era sólo 
figura llevó al pueblo que pasó por ella hasta el maná, ¿qué 
dará Cristo en la realidad de su bautismo después de haber 
pasado por él su pueblo? Por su bautismo hace que pasen los 
creyentes, y allí da muerte a todos sus pecados, que como 
enemigos nos perseguían, al modo como perecieron en el mar 
todos los egipcios. ¿Adónde nos lleva, hermanos míos? Al 
maná. ¿Qué es el maná? Yo soy —dice— el pan vivo que be 
bajado del cielo (Jn 6,51). Los fieles reciben el maná después 
que han pasado el Mar Rojo. ¿Por qué Mar Rojo? ¿Por qué 
precisamente “rojo”? Es que aquel Mar Rojo significa el bau- 
tismo de Cristo. ¿Por qué el bautismo de Cristo tiene este color 
sino porque está consagrado con la sangre de Cristo?» ** 


d) Canal de gracia 


En el capítulo veinte hicimos una presentación extensa 
de la doctrina de San Agustín sobre la naturaleza de la jus- 
tificación y sus efectos. Siendo el bautismo un medio princi- 
palísimo, entre los instituidos por Cristo, para dispensar este 
sublime don a la humanidad, lo allí expuesto tiene aplicación 
a este canal de gracia santificante que llamamos bautismo. 
Recordemos la transformación que ocurre en el momento 


8 lalo. ev. 11,4. 
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de la justificación, cuando el alma agraciada pasa del pe- 
cado a la gracia, de la oscuridad a la luz, de la esclavitud del 
demonio a la libertad de los hijos de Dios. Los pecados no 
son solamente raídos, sino radicalmente perdonados. Los dos 
elementos de la justificación, a saber, el negativo y el posi- 
tivo, la remisión de los pecados y la infusión de la gracia 
santificante, renuevan totalmente al hombre engendrándolo 
de nuevo en el bautismo. Maravillosos son los efectos del 
bautismo. El neófito es vestido de Cristo (Gál 3,27); es una 
nueva creación (2 Cor 5,17). Por la gracia divinizante es 
hecho partícipe de la naturaleza divina (2 Pe 1,4), hijo adop- 
tivo de Dios (Gál 4,5-7); heredero de Dios y coberedero con 
Cristo (Rom 8,15-17); y templo vivo de la Santísima Trinidad 
(Jn 14,23). Altísimo era el concepto que tenía San Agustín de 
la hermosura de un alma justificada. 

Continuamos ahora con el tema que nos ocupa en el 
presente capítulo. Desarrolla Agustín un bello argumento en 
favor del hábito de la gracia santificante infundido en el alma 
del bautizado. Así como el pecado de Adán no consiste sola- 
mente en el mal ejemplo de nuestro primer padre, como 
pretendían los pelagianos, sino que es transmitido por gene- 
ración, del mismo modo, además de la gracia por la que los 
adultos imitan a Cristo (1 Cor 11,1), existe una gracia «secre- 
tísima», «que produce la iluminación y justificación en lo 
íntimo del alma» del bautizado. Tanto más valor tiene este 
argumento, cuanto que esta gracia es conferida también en el 
bautismo de los párvulos, «los cuales son incapaces de imitar 
a nadie»*”. Por otra parte, como ya nos ha dicho Agustín, el 
bautismo de los niños es testimonio de la universalidad del 
pecado original. 


e) Remisión de todos los pecados 


«El bautismo perdona todos los pecados, el pecado origi- 
nal y los pecados personales, de tal manera que si uno muriera 
inmediatamente después de recibir el bautismo, nada le impe- 
diría su entrada en la vida bienaventurada del paraíso». «El 
bautismo limpia todos los pecados, absolutamente todos, sean 
de obra, de palabra, de pensamiento; sea original, sea perso- 


2 De pecc. mer. 1 9,10. 
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nal»”. Puesto que «el bautismo obra la perfecta remisión de 
los pecados, si el bautizado sale inmediatamente de este mun- 
do, nada hay que pueda tenerle cautivo, porque está desatado 
de todas las cadenas que le sujetaban»”' 

Permanece, sin embargo, la realidad física de la concu- 
piscencia (fomes peccati). Consecuentemente con la distin- 
ción que Agustín hace entre el reato y el acto de la concupis- 
cencia, enseña resueltamente la remisión de la primera y la 
permanencia de la segunda. 

Recuérdese lo que decíamos de Agustín en el capítulo 
octavo y repetíamos en el vigésimo acerca de la naturaleza de 
la concupiscencia y de la distinción mencionada. Baste al 
presente constatar que en cuanto la concupiscencia implica 
culpa o reato, que separa el alma de Dios, es totalmente 
perdonada en el bautismo. Lo dice expresamente Agustín: 
«Este reato ha sido heredado por la generación y perdonado 
por la regeneración». Permanece, sin embargo, en cuanta 
significa debilidad, enfermedad (languor); permanece «para 
el combate» (ad agonem), en cuanto que solicita al pecado, 
si bien no perjudica a quienes no dan consentimiento a la 
tentación. Esta flaqueza, «con la que lucharemos hasta la 
muerte del cuerpo», será absorbida «por la otra regeneras 
ción», esto es, en la «resurrección final»? ; 

t 
i 
f) El sello del Señor ' 


Otro efecto importantísimo del bautismo, en el que tanto 
insistió San Agustín, consiste en el sello espiritual indeleble 
que este sacramento imprime en el bautizado. Lo denomina 
San Agustín «el sello del Señor» (dominicus character)”. Es 
comúnmente admitido en el mundo teológico que el teólogo 
de Hipona fue el primero en exponer tan claramente la 
doctrina del carácter sacramental. Los sacramentos, donde- 
quiera que sean administrados, son de Cristo y de la Iglesia. 

Los sacramentos del bautismo y del orden, si han sido 
conferidos en el nombre de Dios, son válidos, e imprimen el 


22 €. duas ep. pel. 1 3,5. 
1% De pecc. mer. II 28,46. 
2 De nupt. et conc. 1 26,29; cf. De pecc. mer. 1 28,46; C. duas ep. pel. 
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carácter del emperador. No son, sin embargo, plenamente 
eficaces fuera de la Iglesia; no sirven para la salud (salva- 
ción), a menos que, animado por la caridad de la unidad, 
regrese el soldado desertor al redil de la verdadera Iglesia. 
Los donatistas habían rasgado la unidad de la Iglesia. El 
obispo de Hipona persuadido de su mala fe, los exhortaba 
con gran elocuencia y celo apostólico a que volvieran al redil, 
no fuera que el sacramento, el carácter (sello, signo) impreso 
en ellos por el bautismo, se convirtiera para ellos en «testi- 
monio de condenación». 

Estas ideas son expresadas en los dos siguientes párrafos 
de un famoso sermón a los fieles de la Iglesia de Cesarea, en 
presencia del obispo donatista Emérito: 


«No los recibimos como son, Dios nos libre, pues son here- 
jes; los recibimos como católicos: cambien y se los acepta. Pero 
por el mal que tienen no podemos buscar en ellos los bienes 
que conocemos. El mal de la disensión, del cisma, de la herejía 
es un mal que es suyo; en cambio, los bienes que en ellos 
reconocemos, no son suyos: tienen bienes de nuestro Señor, 
tienen bienes de la Iglesia. El bautismo no es propio de ellos, 
sino de Cristo. La invocación del nombre de Dios sobre su 
cabeza, cuando son consagrados obispos, es de Dios, no de 
Donato. Yo no acepto a alguien como obispo si al ser consa- 
grado se invocó sobre su cabeza el nombre de Donato. Cuando 
un soldado vagabundea o deserta, posee el pecado del deser- 
tor, pero la marca que lleva, no es del desertor, sino del empe- 
rador [...] El desertor no los marcó con su propia marca [...] 
Donato no bautizó en nombre de Donato. Si Donato, cuando 
creó el cisma, hubiera bautizado en nombre de Donato, habría 
impreso la marca del desertor [...] Nuestro Dios y Señor Jesu- 
cristo busca al desertor, destruye el crimen del error, pero no 
suprime su propia marca. Así yo, cuando me acerco a un her- 
mano mío y recojo a mi hermano errante, lo que tengo presente 
es la fe en el nombre del Padre y del Hijo y del Espíritu Santo. 
Ésta es la marca de mi emperador. Ésta es la marca que mandó 
a sus soldados, o mejor, a sus acompañantes, que imprimieran 
a los que congregaban en su campamento, con aquellas pala- 
bras: “Id, bautizad a todas las gentes en el nombre del Padre 
y del Hijo y del Espíritu Santo” (Mt 28,19) [...] No odiamos 
en ellos lo que es de Dios. Tampoco los odiamos a ellos porque 
son de Dios [...]. De Dios es lo que tienen: el nombre del 
Padre y del Hijo y del Espíritu Santo; el bautismo de la Trini- 
dad es de Dios»”", 


24 S. caes. eccl. 2. 
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Debido a que el bautismo, aun dado fuera de la Iglesia, 
imprime un sello espiritual indeleble (el carácter), no puede 
ser iterado, pero no aprovecha si falta la caridad de la uni- 
dad: «Pruébame que tienes la caridad: mantén la unidad»”. 
En otro lugar afirma que los sacramentos del bautismo y de 
la ordenación les sirven «para su perdición mientras carezcan 
del amor a la unidad»”, 

De aquí el celo del pastor de Hipona para atraer al redil 
de la «católica» a las ovejas descarriadas, como lo demuestra 
en el siguiente pasaje: 


«Préstame atención, hermano, préstame atención, te suplico 
[...] Me preguntas: “¿Por qué me buscas?”. Yo te respondo: 
“Porque eres mi hermano”. Me responderás diciéndome: “Si 
perecí, ¿por qué me buscas?”. Y yo te respondo: “Si no hu- 
bieras perecido, no te buscaría [...]; te busco porque has 
perecido”. Y ¿por qué te busco, con qué finalidad te busco? 
Para que alguna vez se me diga: “Este hermano tuyo estaba 
muerto, y ha vuelto a la vida; estaba perdido, y ha sido halla- 
do” (Lc 15,32). Me respondes y me dices: “Pero tengo el sacra- 
mento”. Lo tienes, lo reconozco; por eso precisamente te bus- 
co. Has añadido un importante motivo para buscarte con mayor 
diligencia. Eres, en efecto, una oveja del rebaño de mi Señor, 
te descarriaste con la marca; por eso te busco con mayor em- 
peño, porque tienes la misma marca. ¿Por qué no poseemos la 
única Iglesia? Tenemos una sola marca; ¿por qué no estamos 
en el único rebaño? Por eso te busco, para que este sacramento 
te sirva de ayuda para la salvación, no de testimonio de perdi- 
ción [...] Por eso te busco, para que no perezcas con tu marca. 
Ella es signo de salvación, si posees la salvación, si tienes cari- 
dad. Esta marca puede estar en ti sólo por fuera, y en ese caso 
no puede serte útil. Ven a fin de que te sea útil lo que ya tenías; 
no para recibir lo que tenías, sino para que empiece a serte útil 
lo que ya tenías y recibas lo que no tenías»”. 


Bien sea conferido el bautismo dentro de la unidad de la 
Iglesia o de la paloma, bien fuera de la Iglesia (bautizado por 
el gavilán), la integridad (validez) del sacramento es recono- 
cida, pero ni «dentro» ni «fuera» de la Iglesía produce la 
gracia si faltan las debidas disposiciones”. 


% Ibíd., 5. 

2% C. ep. Parm. 1 13,28. 

2 S, caes, eccl. 4. 

28 Cf. De bapt. c. donat. MI 17,22. 
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g) El dilema donatista 


Si ingenioso parece el argumento de los donatistas, no 
menos aguda es la respuesta de Agustín. El tema discutido era 
el siguiente: «¿Engendra hijos de Cristo el bautismo en el 
partido de Donato o no los engendra?». Arguyen los dona- 
tistas: Si los engendra, nuestra iglesia es madre, mas como no 
puede haber sino una Iglesia, la «católica» de Agustín no es 
la verdadera Iglesia. Mas, si no los engendra, entonces, ¿por 
qué no rebautizáis «a los que pasan de nosotros a vosotros»? 

El dilema donatista lo soluciona Agustín con una dis- 
tinción: 

«¡Como si su capacidad de engendrar le viniera por lo que 
tiene de separada y no por aquello en que permanece unida! 
Esa Iglesia está separada del vínculo de la caridad y de la paz, 
pero está unida en la unidad del bautismo. Hay una sola Igle- 
sia; la única llamada Católica; y por lo que tiene como propio 
en las diversas comuniones separadas de su unidad, median- 
te ese elemento propio que tiene en ellas, es ella la que en- 
gendra, no son las otras. No es la separación de ellas la que 
engendra, sino lo que han conservado de la Católica; si dejan 
esto, ya no engendran. Ella es, pues, la que engendra en las 
Iglesias que retienen sus sacramentos»? , 


Solamente, por tanto, la única Iglesia, la católica, engen- 
dra hijos. A ella fue encomendada por Cristo la misión de 
santificar a los hombres; a ella fueron encomendados los 
sacramentos. Fuera de ella, existe el verdadero bautismo (por 
eso la «católica» no rebautiza), pero no es provechoso, no es 
útil para la salud. 

En la teología eclesiológica y sacramental agustiniana no 
es posible exagerar el valor de la distinción que hace Agustín 
entre el sacramento válido y el sacramento provechoso”, 
Expresa esta distinción cualificando las frases con adverbios 
tales como pie, salubriter, utiliter, y con los verbos habere, 
inesse, prodesse, etc. Una cosa es tener el bautismo, otra te- 
nerlo «conforme a la piedad», etc. Entre los muchos textos 
que aducimos en el Enchiridion”*, citamos uno contra el do- 


2 Ibíd., 1 10,13-14. 

30 Cf. una nota del agustinólogo Pedro Langa, donde ilustra hábilmente 
esta doctrina, en Obras completas de San Agustín, o.c. XXXIV, 817, nota 44. 

31 FE. MORIONES, Encbiridion..., n.1943-1945; 1998-2007. 


424 Teología de San Agustín 


natista Cresconio. Es un pasaje de gran amplitud teológica 
donde la distinción sobre el bautismo, que comentamos, la 
extiende al culto de Dios y a la fe: 


«Hay un solo Dios, una sola fe, un solo bautismo, una sola 
Iglesia católica incorrupta. No la única en que se adora al único 
Dios, sino la única en que se adora al único Dios conforme 
a la piedad; ni la única en que se conserva la única fe, sino la 
única en que se mantiene la única fe con la caridad; ni la única 
en que se tiene el único bautismo, sino la única en que se 
mantiene el único bautismo para la salvación»?, 


h) Nuevo dilema donatista 


Otra cuestión análoga a la generación de hijos de Dios en 
la herejía, es la que se refiere a la remisión de los pecados: 
«También se nos pregunta si se perdonan los pecados por el 
bautismo en el partido de Donato». Si consentimos, explica 
Agustín, arguyen diciendo: Luego allí está el Espíritu Santo, 
«ya que el Espíritu Santo no otorga la remisión de los pecados 
fuera de la Iglesia. Y si nuestra comunión es la Iglesia de Cris- 
to, no lo es la vuestra; porque la Iglesia es una sola». Si con- 
testamos que no se perdonan allí los pecados, nos replican: 
«Luego no hay allí verdadero bautismo y, por consiguiente, 
debéis bautizar a los que se os pasan de los nuestros»””, 

La respuesta de Agustín a este segundo dilema se basa en 
principios semejantes a los que utilizara para resolver el pri- 
mero sobre la generación bautismal de hijos en el cisma. 
Empieza con un argumento ad hominem. Insta a los donatis- 
tas a que ellos mismos contesten a su propia objeción y res- 
pondan «si se perdonan los pecados donde no hay cari- 
dad»?”. Agustín, por su parte, hallará la solución en la 
distinción entre el sacramento válido e informe o infructuo- 
so, y en la necesidad de la unidad con la «católica», que es 
realizada por la caridad, y que los donatistas habían rasgado 
por el cisma herético. El contenido de estas distinciones lo 
expusimos detalladamente en el capítulo 15, al tratar de los 
diversos vínculos que unen al cristiano con la Iglesia, y de la 
mente de Agustín sobre la salvación fuera de la Iglesia. Ci- 


32 C. Cresc. donat. 1 29,34. 
% De bapt. c. donat. 1 11,15. 
%4 Tbíd., 1 11,16. 
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tamos, al presente, tan sólo un texto que resume la respuesta 
de Agustín. Dice así: Los donatistas «deben reconocer que 
pueden los hombres ser bautizados en las comuniones sepa- 
radas de la Iglesia, en las cuales se da y se recibe en la misma 
celebración sacramental el bautismo de Cristo; pero éste sólo 
es útil para la remisión de los pecados cuando la persona, 
reconciliada con la unidad, se despoja del sacrilegio de la 
disensión, que era lo que retenía sus pecados e impedía su 
remisión» ”., 

A título de curiosidad, observamos que, por ser tan in- 
tenso el empeño de San Agustín en preservar la eficacia 
objetiva de los sacramentos, y por el altísimo concepto que 
tenía de la virtualidad del bautismo, parece que no rechazó 
plenamente la teoría donatista de la reviviscencia de los pe- 
cados, y admitió como bipótesis la posibilidad de la remisión 
de los pecados fuera de la Iglesia, o cuando el sacramento es 
recibido fingidamente (fícte), o sin un corazón contrito, de 
tal manera, sin embargo, que los pecados revivan inmediata- 
mente, a menos que por la corrección y la caridad de la 
unidad, o en la verdadera Iglesia se consiga la debida dispo- 
sición del corazón. No están de acuerdo los autores en la 
interpretación de Agustín. Hay quienes admiten la posibili- 
dad de esta creencia, otros la niegan, otros creen que perma- 
neció en estado de duda al respecto”, 

Terminamos esta sección con la aserción que hace Agus- 
tín de que para obtener la eficacia plena del bautismo se 
requieren el sacramento y la conversión del corazón”. 


2. Necesidad del bautismo 


La doctrina sobre la necesidad del bautismo supone 
demostrada la existencia del pecado original originado. Éste 
fue el cometido del capítulo séptimo, en el que, basado en 
argumentos bíblicos, patrísticos, litúrgicos y de razón, probó 
San Agustín la transmisión del pecado de Adán a sus descen- 
dientes, incluso a los niños. Tratamos especialmente de los 


3 C£. ibíd., 1 12,18. 

2% En el Encbiridion theologicum..., damos los nombres y opiniones de los 
autores y los títulos de sus escritos, 574. 

7 De bapt. c. donat. IV 25,32. 
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niños, porque ellos constituían el objeto principal de la con- 
troversia pelagiana con respecto al bautismo. 

Como ya expusimos en el capítulo citado, opinaban los 
pelagianos que los niños que mueren sin el bautismo, pues- 
to que no tienen ni pecado original ni pecados actuales, 
alcanzan la vida eterna; pero que deben, sin embargo, ser 
bautizados para entrar en el reino de los cielos. Según ellos, 
los niños reciben el bautismo «no con vistas a la salvación 
y vida eterna, sino al reino de los cielos»? Ya vimos los 
argumentos por los que Agustín rechaza rotundamente esta 
distinción, demostrando por la Escritura que no hay térmi- 
no medio entre la salvación y la condenación. El, por su 
parte, defiende «que los niños no tienen otro remedio para 
alcanzar la salvación y la vida eterna que el bautismo en 
Cristo»?, 

La argumentación de Agustín se puede sintetizar en este 
razonamiento. Puesto que todos, aun los niños, contraen el 
pecado original y, por otra parte, nadie es liberado del peca- 
do sino por la gracia de Cristo que se concede por el bautis- 
mo, el bautismo es absolutamente necesario. 

El ilustre agustinólogo S. Grabowski resume cumplida- 
mente los elementos doctrinales que integran el pensamien- 
to de San Agustín: Por su encarnación, Cristo vino a ser 
cabeza de la humanidad: «Participó de nuestra mortalidad 
para que nosotros participásemos de su divinidad» *; como 
Eva fue formada de una de las costillas de Adán, así del 
costado de Cristo, abierto en la cruz por la lanza, brotaron 
los sacramentos por los que se formó la Iglesia**; a la Iglesia 
comunicó los frutos de su obra redentora*; el bautismo, 
instituido por Cristo, y confiado a su Iglesia, es una prenda 
de la muerte de Cristo*; destruye el pecado*; por él los 
niños son incorporados a la Iglesia, el cuerpo de Cristo ?. 
Siendo la Iglesia de Cristo necesaria para la salvación, lo 
es también el bautismo que a ella incorpora*. Por el sacra- 


8 5. 294,2. 

 Tbíd. 

% Ex. in ps. 118, s.19,6; cf. De pecc. mer. 1 26,39. 
4% C£ In lo. ev. 15,8. 

2 C£ De pecc. mer. 1 26,39. 

% Cf. De sp. ef lítt. 6,10, 

4 C£ C. Lal. 9,32. 

4% Cf. De pecc. mer. UI 4,7. 

16 Cf. ibíd., 1 23,33. 
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mento del bautismo no sólo los adultos, sino” también los 
niños reciben el Espíritu Santo”; la gracia*; la caridad”, 
dones todos que se identifican con la nueva vida espiritual: 
«Los niños no viven si no tienen vida en Cristo; vida que 
no pueden tener si no se revisten de Cristo, según está escri- 
to: “Todos los bautizados en Cristo os habéis revestido de 
Cristo” (Gál 3,27). Los niños, pues, no tienen vida si no 
tienen a Cristo»”. En el capítulo nueve expusimos la mente 
de San Agustín acerca de la suerte de los niños que mueren 
sin bautismo. 


a) El bautismo de los niños 


Debido a la absoluta necesidad del bautismo para la 
participación de la vida de Cristo, apela el pastor de Hipona 
a la tradición apostólica a favor del bautismo de los niños. 
Así escribe en una carta a San Jerónimo: «Quien dijere que 
son vivificados en Cristo esos niños que salen de la vida sin 
participar en el divino sacramento, sin duda afrenta a la 
predicación apostólica y condena a toda la Iglesia, en la cual 
nos apresuramos y corremos a bautizar a los niños, porque 
sin duda creemos que de otro modo no pueden ser vivifica- 
dos en Cristo»”'. Insiste en esta doctrina contra los donatis- 
tas: «Esta es la tradición de la Iglesia universal al bautizar a 
los niños pequeños, que ciertamente no pueden creer con el 
corazón para la justificación ni confesar con la boca para la 
salvación. Aún más, con sus llantos y chillidos, cuando se 
celebra en ellos el misterio, interrumpen en cierto modo las 
palabras sagradas. Y, sin embargo, a ningún cristiano se le 
ocurre decir que son bautizados sin fruto alguno» ”. 

Apela también a la fe de la Iglesia y a la autoridad de San 
Cipriano contra quienes juzgan que los niños no deben ser 
bautizados antes del octavo día de su nacimiento: «El bien- 


% C. lalo. imp. MU 165. 
6 De pecc. mer. 1 39,70. 
% C. lalo. imp. 1 165. 
C. lul. VI 9,27. De modo semejante, desarrolla Agustín el argumento en 
De pecc. mer. 123,33, y 1 26,39, donde afirma que el bautismo «entra en la 
economía de la gracia» de la salvación dispensada por Cristo, porque en su 
reino sólo entrará quien hubiere renacido con el agua y el Espíritu (Jn 3,5). 

% Ep. 166,7,21. 

2 De bapt. c. donat, IV 23,30. 
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aventurado Cipriano no dio ningún decreto nuevo, sino que 
mantuvo la fe firmísima de la Iglesia al corregir a los que 
creían que el niño no debía ser bautizado antes del octavo 
día de su nacimiento. Dijo “que no debía perderse su alma”, 
y no dijo su carne. Y creyó, con algunos de sus coepíscopos, 
que se debía bautizar a los recién nacidos»”. 

Agustín aboga por el pronto bautismo de los niños: «Pues 
en esto estriba la discusión, contra cuya novedad hemos de 
luchar nosotros, apoyándonos en la antigua verdad; preten- 
den hacernos creer que es completamente inútil el bautismo 
de los párvulos. No se declara abiertamente esto, temien- 
do que la tradición, tan saludablemente afianzada en la Igle- 
sia, no podrá soportar más tiempo a semejantes profana- 
dores. Ahora bien, si se nos manda mirar por la defensa de 
los huérfanos, ¿con cuánta más razón hemos de abogar por 
los infantes, que, aun bajo la tutela de sus padres, quedarán 
más abandonados e indefensos si se les priva de la gracia de 
Cristo, que ellos no pueden pedir para sí?2»”, 

Aun cuando los niños son incapaces de profesar la fe 
deliberadamente por sí mismos, como tampoco ponen óbice 
al sacramento «con falsas creencias» hay que creer con la 
Iglesia que el bautismo o el «sacramento de la fe» los agrega 
«al número de los fieles» cuando los padrinos contestan por 
ellos: «Por el hecho de responder que creen, por boca de los 
padrinos, son llamados fieles, no en cuanto que asienten con 
el entendimiento a las verdades propuestas, sino en cuanto 
que reciben el sacramento de la Iglesia que las propone»?”. 
Más todavía, es toda la Iglesia la que presenta a los párvulos 
a recibir la gracia del Espíritu Santo en el bautismo”. En 
frase bellísima, afirma San Agustín que la misma Madre Igle- 
sia presta «su corazón y boca maternal» a los niños bautizan- 
dos para que por el bautismo pasen de las tinieblas a la luz: 
«Y que esto tiene lugar en el sacramento del bautismo, dado 
a los párvulos, cree sin duda la madre Iglesia, que les presta 
su corazón y boca maternal para que sean informados por los 
sagrados misterios, porque todavía no pueden creer con el 
corazón para la justificación, ni confesar la fe con su boca 
para la salvación. Sin embargo, todos los cristianos les dan el 


5 Ep, 166,823. 

% De pecc. mer. MI 13,22. 
% Ep. 98,10. 

% Cf. ibíd., 5. 


C.22. El bautismo 429 


nombre de fieles, que ciertamente viene de la fe, aunque no 
hayan respondido ellos, sino otros por ellos, al recibir el 
sacramento» ”., 


b) Vana excusa 


Para Agustín, es vana la excusa de los que difieren el 
bautismo por temor de que los bautizados han de pecar en 
el futuro. Hace un vívido contraste entre el pecado (o peca- 
dos) actuales que al presente los separan de Dios, y los po- 
sibles pecados futuros, que pueden ser evitados con el auxi- 
lio de la gracia y la libre cooperación del hombre?. 

Al reflexionar sobre esta materia, ¿pensaría Agustín en 
su caso personal? Cuando escribió las Confesiones se acorda- 
ba de lo ocurrido cuando era niño todavía, que «fue presa 
repentinamente de un dolor de estómago que lo puso en 
trance de muerte». Nos cuenta el santo: «Con qué fervor de 
espíritu y con qué fe solicité de la piedad de mi madre y 
de la madre de todos nosotros, la Iglesia, el bautismo de tu 
Cristo, mi Dios y Señor». Turbóse su madre Mónica, la cual 
ya había cuidado de que su hijo fuese iniciado en los «sacra- 
mentos de salud», y que fuera signado con el signo de la cruz 
y dado a gustar la sal bautismal. Mas ante la rápida mejora, 
se difirió la purificación bautismal del niño Agustín. 

Más tarde mostraría su desaprobación de la decisión de 
su madre, preocupada por los posibles pecados futuros: 
«¿Por qué razón, suplica a Dios, se difirió entonces el ser 
bautizado?». Concluye con estas palabras: «¡Cuánto mejor 
me hubiera sido recibir pronto la salud y que mis cuidados y 
los de los míos se hubieran empleado en poner sobre segu- 
ro, bajo tu tutela, la salud recibida de mi alma, que tú me hu- 
bieses dado! Mejor fuera, sin duda; pero como mi madre pre- 
veía ya cuántas y cuán grandes olas de tentaciones me amena- 
zaban después de la niñez, quiso ofrecerles más bien la tierra, 
de donde había de ser formado, que no ya la misma imagen»?. 

Los niños bautizados que mueren en la infancia son li- 
berados de la pena eterna y de la pena temporal del purga- 


7 De pecc. mer. 1 25,38. 
% CES. 974,3 (= Bibl. Casin. 2,114). 
> Conf. 1 11.17-18. 
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torio: «Si los niños reciben los sacramentos del mediador 
y acaban sus días en la infancia, como han sido trasplanta- 
dos del imperio de las tinieblas al de Cristo, no han de sufrir 
las penas eternas, sino que después de la muerte no pasarán 
pena alguna que los purifique»”*, 


3. Suplencia del bautismo de agua 
a) Martirio y conversión 


El mismo Agustín, que defiende la necesidad absoluta del 
sacramento del bautismo para entrar en la vida bienaventu- 
rada, cree con la Iglesia que, bajo determinadas circunstan- 
cias, Dios ha proveído a la humanidad de otros medios extra- 
sacramentales de salvación. Cuéntanse entre ellos el martirio, 
o la muerte por Cristo y con Cristo, denominado bautismo de 
sangre, y la conversión de corazón, llamada también bautismo 
de deseo. Estos dos medios de justificación suplen el bautis- 
mo de agua, si por la angustia de tiempo u otras razones no es 
posible recibir el sacramento. Enumera Agustín tres ejemplos: 
a) el buen ladrón; b) el caso del centurión Cornelio, quien re- 
cibió el Espíritu antes de ser bautizado; y c) el de un catecú- 
meno, que muere «ardiendo en amor de Dios» (divina caritate 
Hlagrante). 

Leamos al teólogo de Hipona, quien en un largo pasaje 
expone su creencia al respecto, las condiciones requeridas y 
la naturaleza de esta teología de salvación: 


«Por lo que respecta a la suplencia alguna vez del bautis- 
mo por el martirio, nos lo testifica lo que se dijo a aquel ladrón 
no bautizado: “Hoy estarás conmigo en el paraíso” (Lc 23,43), 
que el mismo bienaventurado Cipriano toma como un docu- 
mento importante. También yo, considerando una y otra vez 
esto, encuentro que no es sólo el martirio por el nombre de 
Cristo lo que puede suplir la falta del bautismo; también puede 
hacerlo la fe y la conversión del corazón, si por la urgencia 
del tiempo no se puede acudir a la celebración del misterio 
bautismal. 

Efectivamente, aquel ladrón no fue crucificado por el nom- 
bre de Cristo, sino por sus crímenes; más aún, no padeció por 
la fe, sino que creyó mientras padecía. En él queda declarado 


De civ. Dei XXI 16. 
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también qué valor tiene, aun sin el sacramento visible del bau- 
tismo, lo que dice el apóstol: “Con el corazón se cree para la 
justicia, y con la boca se confiesa para la salvación” (Rom 
19,10). Pero esto tiene lugar invisiblemente, cuando no es el 
menosprecio de la religión, sino una necesidad circunstancial 
lo que excluye del bautismo. En Cornelio y en sus amigos se 
podía ver, con más claridad que en el buen ladrón, lo superfluo 
que era ser bañado por el agua, puesto que en ellos ya el don 
del Espíritu Santo se había mostrado con el signo propio de 
aquellos tiempos, el don de lenguas. Sin embargo, fueron bau- 
tizados, como nos lo testifica la autoridad apostólica. 

Por ello, para descartar cualquier provecho del hombre in- 
terior, si acaso ha llegado antes del bautismo con corazón pia- 
doso y hasta perfección espiritual, nadie debe menospreciar el 
sacramento que se administra corporalmente por obra de los 
ministros, aunque es Dios quien por este medio realiza espiri- 
tualmente la consagración del hombre. Y pienso que no fue 
otro el motivo de confiar a Juan el oficio de bautizar, hasta el 
punto de ser llamado bautismo de Juan, sino para que el mismo 
Señor que lo había dado, al no sentirse rebajado recibiendo el 
bautismo del siervo, consagrase él mismo el camino de la hu- 
mildad y pusiera de manifiesto con toda claridad en ese hecho 
qué importancia había que dar a su bautismo, con el que él 
había de bautizar. Como médico tan perspicuo de la salvación 
eterna, veía que no faltaría la hinchazón de algunos, que al 
verse tan adelantados en la inteligencia de la verdad y laudables 
costumbres, no dudarían en anteponerse a muchos bautizados 
por su vida y su doctrina, y habían de creer que era inútil para 
ellos el bautizarse, cuando se dieran cuenta de que habían lle- 
gado a un estado de alma al que trataban todavía muchos 
bautizados de ascender»*, 


Después de detenida reflexión, establece Agustín en este 
pasaje su creencia en el hecho de que no solamente el martirio 
por Cristo, sino también la conversión de corazón suplen el 
bautismo, cuando «en urgencia de tiempo» o ía articulo neces- 
sitatís, «no se puede acudir a la celebración del misterio bau- 
tismal». Esto, sin embargo, solamente puede tener efecto a 
condición de que no haya «menosprecio de la religión», y esté 
uno dispuesto a recibir el bautismo si es posible. 


€ De bapt. c. donat. IV 22,29. 
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b) Haciendo teología 


Admira Agustín la sabiduría providencial de Dios en la 
institución de esta economía de la gracia. Fue determinada 
por Cristo, «sapientísimo médico de la salvación eterna», 
habiendo anticipado por su divina presciencia que habría 
quienes, heridos por el tumor de la soberbia, y juzgándose 
más avanzados en el conocimiento de la religión y en las 
buenas costumbres que muchos de los ya bautizados, ha- 
brían de menospreciar el sacramento, creyendo «que era 
inútil para ellos». Para curar el tumor de la soberbia y para 
demostrar la importancia y necesidad del bautismo que él 
instituyera y con el que él había de bautizar, no menospreció 
el bautismo de su siervo Juan Bautista. 

¿Anticipa Agustín con esta doctrina lo que la teología 
futura enunciaría en términos de escuela? En efecto, estas 
enseñanzas agustinianas serían expresadas más tarde por los 
teólogos en este lenguaje técnico: El bautismo es necesario 
con necesidad de medio (necessitate mediz), mas no lo es tal 
por su propia naturaleza (ex natura reí), como lo es, por 
ejemplo, la gracia santificante, sino que lo es por institución 
positiva de Cristo y, por tanto, puede ser sustituido en deter- 
minadas circunstancias por otros medios de salvación. 

Desarrollando su doctrina, compara Agustín a un catecú- 
meno no bautizado con un hereje bautizado. No duda «en 
poner antes al catecúmeno que arde en amor de Dios». 
Todavía más; aun dentro de la Iglesia católica, escribe, «an- 
teponemos el catecúmeno bueno al malo bautizado». Sín 
embargo, con esta selección no pretende hacer injuria al 
sacramento del bautismo «en el que éste ha sido ya bañado 
y aquél no». 

En circunstancias ordinarias, enseña nuestro santo, am- 
bas cosas se requieren para la salvación, el bautismo y la 
conversión del corazón: «Lo mismo que al catecúmeno bue- 
no le falta el bautismo para alcanzar el reino de los cielos, así 
le falta la conversión al malo que está ya bautizado». Basa sus 
enseñanzas en la Escritura: «Porque el que dijo: “Quien no 
renazca del agua y del Espíritu Santo no puede entrar en el 
reino de los cielos” (Jn 3,5), es el mismo que dijo: “Si vues- 
tra justicia no es mayor que la de los escribas y fariseos, 
no entraréis en el reino de los cielos” (Mt 5,20). Una cosa sin 
la otra es muy poco: una y otra juntas hacen a uno heredero 
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de aquella posesión». Consiguientemente, siendo el bautis- 
mo necesario por institución divina, si el buen catecúmeno 
rehúsa recibir el bautismo; si Cornelio, «recibido ya el Espí- 
ritu Santo, no hubiera querido bautizarse, se haría reo del 
desprecio de sacramento tan excelente». Por tanto, en esta 
hipótesis, muy correctamente afirma Agustín que al catecú- 
meno bueno y a Cornelio les falta el bautismo para «alcanzar 
el reino de los cielos» (ad capessendum regnum coelorum). 
Porque si uno rehúsa cumplir lo que Cristo mandó (en el 
caso, la recepción del bautismo), es que la conversión del 
corazón no es auténtica. Mas si, existiendo una verdadera 
conversión con voto de recibir el sacramento (2o0n contempto 
sacramento), uno estuviera impedido de la recepción actual 
del sacramento por la falta de tiempo (angustíis temporis), en 
ese caso, según San Agustín, bastaría la conversión del cora- 
zón para obtener el reino de los cielos”. 

Sigue reflexionando nuestro teólogo sobre el caso del 
buen ladrón, sobre el bautismo de los niños y sobre la con- 
versión del corazón. Se trata de temas delicados que exigen 
claridad de mente y apropiadas distinciones. 

Insiste, por una parte, en la necesidad de la recepción 
actual (corporaliter, in re) del sacramento del bautismo, aun- 
que uno hubiera sido ya justificado por la conversión del 
corazón *. ¿Cuál es el efecto del sacramento en ese caso? 
Juzga difícil el determinarlo. No duda, sin embargo, de su 
gran valor. De lo contrario, dice, «no habría recibido el Se- 
ñor un bautismo del siervo». Arriba expusimos otras razo- 
nes. Pero es de notar que esto tiene aplicación solamente en 
circunstancias ordinarias, como, por ejemplo, en el caso del 
centurión Cornelio. Porque en caso de necesidad, si faltara el 
bautismo, la conversión del corazón, que implica el deseo o 
voto del sacramento, es suficiente para una justificación ple- 
na. Esto lo ilustra con el ejemplo del buen ladrón, el cual, 
aunque no recibió el bautismo «corporalmente», obtuvo la 
santificación causada por el sacramento (sine qua ¿lle latro 
non fuit)*. 


2 Tbíd., 21,28. 
% Cf. ibíd. 

% Tbíd., 23,30. 
% Tbíd. 

“ Tbíd. 
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Enseña también aquí Agustín que si «por necesidad», 
como ocurre por razón de edad en los niños, carecen de lo que 
tuvo el buen ladrón (la conversión de corazón), la salvación 
se verifica por la sola recepción del sacramento. Por tanto, 
en caso de necesidad, y en cuanto a la justificación se refiere, 
el bautismo y la conversión de corazón son equiparados. 


c) Desacuerdo con Grabowski 


No vemos, por tanto, cómo podemos asentir a las pala- 
bras del gran agustinólogo Grabowski cuando escribe: «San 
Agustín exige la incorporación a la Iglesia mediante el sacra- 
mento para la plena justificación, y hace depender la salva- 
ción de la unión actual al cuerpo místico de Cristo mediante 
el sacramento del bautismo» ”. 

Tampoco parece correcta la afirmación de dicho autor 
de que San Agustín, antes del año 400, admitía la doctrina de 
los medios extra-sacramentales para suplir al bautismo en 
determinadas circunstancias, pero que en el curso de la con- 
troversia con los donatistas cambió de opinión, al menos con 
relación a la «conversión del corazón», exigiendo la recep- 
ción actual (¿n re) del bautismo, y que mantuvo esta opinión 
más estricta en la polémica pelagiana. La razón dada por 
Grabowski es que San Agustín exige la incorporación a la 
Iglesia como condición necesaria para la salvación, siendo el 
bautismo la única puerta que da acceso a ella. Afirma este 
autor que San Agustín retractó la sentencia que venimos 
exponiendo *. 

Faltan argumentos con los que el célebre autor demues- 
tre que San Agustín cambió de opinión, exigiendo en todas 
circunstancias la recepción del sacramento del bautismo. Los 
documentos que aduce, juntamente con nuestras aclaracio- 
nes, pueden verse en nuestro Enchiridion*, como también 
en el capítulo 13 de esta obra, y en el capítulo que ahora nos 
ocupa. Tales argumentos no tienen valor universal, ni se 
aplican a los casos que consideramos al presente. 


7 S,J. GrapowsK1, La Iglesía..., 0.c., 244, nota 96. 

8 Tbíd., 245-246. Repite este punto de vista en el artículo: «La Iglesia 
y la predestinación en los escritos de San Agustín»: Augustínus 4 (1959) 
336-339. 

é% Véanse principalmente las páginas 362-368; 575-579. 
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Además, la misma doctrina enseñada por San Agustín 
hacia el año 400, cuando escribió su obra De baptismo””, es 
la que defendía en el año 419, cuando, en su obra Quaestio- 
num in heptateuchum libri septem”*, escribe sobre Cornelio: 
«Cornelio, oyendo y creyendo lo que predicara Pedro, de tal 
manera fue purificado, que antes de recibir el bautismo visi- 
ble, recibió el don del Espíritu Santo. Sin embargo, no me- 
nospreció el sacramento visible (Hch 10,45-48)»”. Agustín 
es consistente en su pensar, manteniendo la misma doctrina: 
Si Cornelio, después de recibir el Espíritu Santo, hubiera 
despreciado (contemneret) el sacramento del bautismo, ello 
sería indicio de que carecía del voto (deseo) de recibir el sa- 
cramento, faltándole una condición absolutamente necesaria 
para recibir la justificación por medios extrasacramentales, 
como ya nos lo había dicho San Agustín y lo repite ahora en 
esta obra escrita el 419”. De hecho, Cornelio no menospre- 
ció el sacramento, y aunque ya había sido justificado invisi- 
blemente, fue bautizado. 

Ni parece pertinente al caso el texto que aduce Gra- 
bowski de la obra De peccatorum meritis et remissione”?, 
Cuando San Agustín habla ahí de la absoluta necesidad del 
bautismo y escribe que «al reino de Dios sólo entrará quien 
hubiere renacido con el agua y el Espíritu», está tratando del 
bautismo de los niños. En cambio, en el tema que ahora 
discutimos no se incluyen los niños, porque ellos son todavía 
incapaces de la conversión del corazón. 

Tampoco se diga que San Agustín cambió de pensar, 
como opina Grabowski”?, por lo que más tarde escribiera 
sobre el buen ladrón. Es verdad que, al escribir la obra De 
anima et eíus origine (420/421), mantenía la duda de si el 
ladrón Pudiera haber sido bautizado o no “antequam damna- 
retur” "9, y que en las Retractaciones escribió: «En el libro 
cuarto De baptismo (IV 22,29), al decir “que el martirio 
puede suplir al bautismo” puse el ejemplo del buen ladrón, 
no muy a propósito, porque no es seguro que no hubiera 


7% Obras completas de San Agustín, o.c. XXXII, 381. 

71 Escrita hacia el año 417; cf. PL 34,735. 

2 Quaest. in Hept. IV 33. 

13 C£. ibíd., III 84. 

1% De pecc. mer. 1 23,33; cf. S. J. GrabowsKlI, La Iglesia... 0.c., 249, 
nota 117. 

15 Cf. S. J. GrAaBOWSKI1, ibíd., 246-247, nota 103. 

16 De an. et eíus orig. 19,11. 
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sido bautizado» ”. De estas citas solamente se puede deducir 
que, después de escribir el De baptismo, expresó una nueva 
opinión acerca de la posibilidad de que el buen ladrón hu- 
biera sido bautizado y que, por esta razón, al escribir las 
Retractaciones no creyó «muy a propósito» tal ejemplo para 
ilustrar la doctrina de la conversión del corazón como medio 
que suple al bautismo en caso de necesidad. Sin embargo, 
aunque juzgara menos adecuado el ejemplo citado, nada re- 
tractó de la doctrina expuesta en De baptismo. 

Deliberadamente hablamos de la conversión del corazón, 
más bien que del martirio, porque aun cuando en las Retrac- 
taciones habla de la «pasión», con relación al buen ladrón, es 
sabido que en su citada obra De anima et etus origine, equi- 
para la confesión del ladrón en la cruz con la propia muerte 
por Cristo: Tantum valuit quod confessus est Dominum cruci- 
fixum, quantum si fuisset pro Domino crucifixum ”*. 

¿No parece inverosímil que si, después de escribir su 
obra De baptismo, hubiera cambiado de opinión acerca de 
los medios de justificación que pueden suplir al bautismo, 
sobre todo tratándose de una materia tan importante que la 
consideró reiteradamente (1terum atque iterum), no nos hu- 
biera dicho algo sobre tal cambio de opinión, cuando en las 
Retractaciones examinó su obra De baptismo «con rigor de 
juez»? ”?. Sin embargo, nada nos dice en ellas sino que el 
ejemplo del ladrón no lo juzgó suficientemente adecuado 
(non satis idoneum). 


d) El martirio por Cristo 


En muchos lugares enseña Agustín que la muerte por 
Cristo equivale a la ablución bautismal para obtener el per- 
dón de los pecados. Citamos uno en el que demuestra su 
doctrina por la Escritura: 


«Quienes, en efecto, mueren por confesar a Cristo sin haber 
recibido el bautismo de la regeneración, encuentran en la 
muerte tal poder para remisión de sus pecados como si fueran 
lavados en la sagrada fuente del bautismo. Pues quien dijo: “A 


17 Retr. U 18. 
18 De an. et eíus orig. 1 9,11. 
12 Retr, prol. 
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menos que uno nazca del agua y del espíritu, no puede entrar 
en el reino de Dios” (Jn 3,5), exceptuó a éstos en otro pasaje, 
donde habla con idéntica generalidad: “Al que me confesare 
delante de los hombres, yo también lo confesaré delante de mi 
Padre, que está en los cielos” (Mt 10,32), y también en otro 
lugar: “El que pierda su vida por mí la encontrará” (Mt 16,25). 

Por eso está escrito: “Preciosa es a los ojos del Señor la 
muerte de sus santos” (Sal 115,15). ¿Hay algo de mayor precio 
que esa muerte por la que se consigue la remisión de todos los 
pecados y un aumento multiplicado de los méritos? Los que al 
no poder diferir la muerte recibieron el bautismo y partieron 
de esta vida borrados todos sus pecados, no tienen un mérito 
tan grande como quienes, estando en su mano, no dilataron la 
muerte por preferir terminar la vida confesando a Cristo antes 
que llegar a su bautismo negándole»*, 


Inculca, sin embargo, contra los donatistas que el marti- 
rio debe ser «por la justicia»*, porque, dogmáticamente 
hablando, es la causa la que hace al mártir, no el sufrimiento: 
Martyres non facit poena sed causa”. San Agustín es bien 
explícito al respecto: «No son bautizados en su sangre sino 
los que mueren por la justicia». De lo contrario, «serían te- 
nidos como mártires los salteadores, inicuos, impíos, depra- 
vados, que mueren condenados, ya que mueren bautizados 
en su sangre» ”, 

Siendo considerados como verdaderos mártires los niños 
que mueren por Cristo, su martirio hace también las veces 
del bautismo. Trae el ejemplo de los santos Inocentes. «No 
en vano cuenta la Iglesia entre los mártires a aquellos niños 
que fueron muertos cuando el rey Herodes buscaba al Niño 
Jesús para darle muerte (Mt 2,16)»**, En otro lugar afirma 
que Cristo coronó a los niños que murieron por él”. 


8 De civ. Dei XUI 7. 
81 C. litt. Petil. 23,52. 
82 En. in ps. 34, s.2,11. 
8 C. litt. Petil. 23,52. 
8 De lib. arb. VI 23,68. 
8 C£ En. in ps. 47,5. 


CapfTULO XXI 


EXISTENCIA Y EFECTOS 
DE LA CONFIRMACIÓN 


1. Existencia 


La confirmación es uno de los cinco ritos sagrados que 
San Agustín designa con el nombre de sacramento. Tiene en 
su mente el sacramento de la confirmación cuando, con re- 
ferencia a los tres sacramentos que constituyen la «iniciación 
cristiana», hace mención del agua del bautismo, del óleo y 
de la eucaristía ', Designa también este sacramento tanto por 
la imposición de las manos, que «aun hoy conserva la Iglesia 
en sus sacerdotes», como por «el crisma visible con que la 
Iglesia unge a sus bautizados»?. Tras identificar la señal de 
Cristo con la cruz de Cristo, encarece los frutos que de ella 
dimanan, como se demuestra «en la celebración de los sacra- 
mentos» de la iniciación. De ellos escribe: «Sin el uso de esta 
señal, ya en la frente de los fieles, ya en el agua que los 
regenera, ya en el crisma con que son ungidos, ya en el sa- 
críficio con que son alimentados, ninguna de estas cosas 
queda totalmente terminada»?, 

Hablando simbólicamente de la eucaristía, afirma que los 
fieles se convierten en pan de Cristo por el agua del bautis- 
mo y el fuego, o crisma de la confirmación. En las instruccio- 
nes a los neófitos, o recientemente bautizados, sobre el sig- 
nificado de las etapas del catecumenado, y de los sacramentos 
que habían recibido, hace mención explícita del sacramento 
de la confirmación. Sirviéndose de la analogía entre el pro- 
ceso de la elaboración del pan y los efectos del catecumena- 
do y de los sacramentos de iniciación, exhorta a los infantes 
en la fe diciéndoles: «Traed a la memoria que el pan no se 
hace de un solo grano, sino de muchos. Cuando recibisteis 


1 C£. De bapt. c. donat. V 20,28. 
2 De Trin. XV 26,46. 
? In lo. ev. 18,5. 
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los exorcismos, erais como molidos; cuando fuisteis bautiza- 
dos, como asperjados; cuando recibisteis el fuego del Espíri- 
tu fuisteis como cocidos»*. En otra alocución usa términos 
todavía más explícitos: «Mediante la humillación del ayuno y 
el rito del exorcismo habéis sido como molidos. Llegó el 
bautismo, y habéis sido amasados en el agua para convertiros 
en pan. Pero todavía falta el fuego, sin el cual no hay pan. 
¿Qué significa el fuego, es decir, la unción del aceite? Puesto 
que el aceite alimenta el fuego, es el símbolo del Espíritu 
Santo. Después del agua llega el Espíritu Santo, que es el 
fuego, y os convertís en el pan, que es el cuerpo de Cristo»?, 


2. En la economía de la salvación 


La teología pone de manifiesto el significado que la con- 
firmación tiene en la economía de la salvación. Los profetas 
del Antiguo Testamento habían anunciado que el Espíritu de 
Yahvé reposaría sobre el Mesías futuro (cf. Is 11,2). El cum- 
plimiento de esta profecía, «cuando el Espíritu descendió so- 
bre Cristo en figura de paloma»/, al ser bautizado por Juan 
Bautista, «fue signo de que él era el que había de venir, el 
Mesías, el Hijo de Dios» (cf. Mt 3,13-17; Jn 1,33-34) (CIC 
n.1286). 

Pero hay más todavía. Según San Agustín, sería «absurdo 
pensar que sólo a la edad de treinta años (esta edad tenía 
cuando fue bautizado) recibió el Espíritu Santo, porque se 
acercó a recibir el bautismo sin pecado, no sin el Espíritu 
Santo»”. Piensa más bien Agustín en la hora suprema en la 
cual se realizó la unión hipostática. Cristo fue ungido con el 
óleo invisible del Espíritu Santo en el primer momento en 
que su alma humana comenzó a existir en el templo del vien- 
tre de María Virgen por obra del Espíritu Santo: «Fue ungi- 
do con esta mística e invisible unción cuando el Verbo se 
hizo carne, es decir, cuando la naturaleza humana se unió al 
Verbo de Dios en las entrañas de una virgen, formando con 
él una sola persona. Por eso confesamos que nació del Espí- 
ritu Santo y de la Virgen María»*. 


4 5.272. 

152,227: 

6 De Trin. XV 26,46. 
7 Tbíd. 

8 Tbíd. 
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Utilizando la doctrina de la comunicación de idiomas 
explicada en el capítulo décimo, habla Agustín de la unción 
por Dios del hombre Dios, que es Cristo, cumpliéndose lo 
que estaba prefigurado en el Antiguo Testamento. En un 
texto rico en doctrina, nos dice que Cristo-Dios fue ungido 
para nosotros, y establece la relación entre el óleo visible de 
la confirmación y el óleo espiritual de la gracia interior que 
el sacramento confiere: 


«“Amaste la justicia y odiaste la iniquidad; por eso te ungió 
Dios, tu Dios” (Sal 44,8). ¿Quién es el Dios ungido por Dios? 
Nos lo digan los judíos. Tenemos con ellos la misma Escritura. 
Dios es ungido por Dios. Oyes que uno es ungido, entiende 
que es Cristo. La palabra “Cristo” se deriva de “crisma”; por 
tanto, el nombre Cristo significa “unción”. En ningún otro 
reino del mundo eran ungidos los reyes y los sacerdotes fuera 
de aquel en el que fue profetizado y ungido Cristo, de donde 
le provino el nombre de Cristo. Luego Dios fue ungido por 
Dios. ¿Con qué óleo sino con el óleo espiritual? El óleo visible 
se da como signo; el óleo invisible, como sacramento; el óleo 
espiritual se da interiormente. Dios fue ungido para nosotros y 
enviado a nosotros. El mismo Dios, por la unción, era hombre; 
pero de tal modo era hombre, que también era Dios. Y era de 
tal suerte Dios, que no se desdeñaba de ser hombre; verdadero 
hombre y verdadero Dios. Luego es Dios hombre, y, por tanto, 
Dios es ungido porque es hombre Dios, el cual es Cristo»?, 


3. El pueblo mesiánico 


Prosigue San Agustín su reflexión dogmática. «Cristo 
recibió el Espíritu Santo como hombre, lo otorgó como 
Dios». Según el plan divino, no sólo el Mesías, sino también 
el pueblo mesiánico recibiría la plenitud del Espíritu Santo. 
El descenso del Espíritu en forma de paloma en el bautismo 
de Cristo, simbolizó el sacramento de la confirmación en el 
que los miembros de su cuerpo místico recibirían el Espíritu 
Santo. Quiso, dice San Agustín, «prefigurar su Cuerpo, es 
decir, su Iglesia, en cuyo regazo los bautizados reciben el 
Espíritu Santo». 

En efecto, en dos ocasiones Cristo envió el Espíritu a los 
apóstoles: la una desde la tierra, la otra desde el cielo. Para 
San Agustín, esta doble donación del Espíritu no carece de 


? En. in ps. 44,19. 
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significado. Ve en ella los dos preceptos de amar a Dios y al 
prójimo, de los cuales pende la ley y los profetas. 

«La caridad es derramada en nuestros corazones por el 
don del Espíritu, por la que amamos a Dios y al prójimo, 
según aquellos dos preceptos en los que se basa toda la ley 
y los profetas. Para significar esto, el Señor Jesús dio dos 
veces el Espíritu Santo: la una en la tierra, para significar el 
amor al prójimo; la segunda desde el cielo, para indicar 
el amor a Dios». Ocurrió la primera en el día de la Pascua 
(Jn 20,22), y la segunda «diez días después de haber subido 
al cielo», en la solemnidad de Pentecostés !”. 

Por su parte, los apóstoles, «en cumplimiento de la volun- 
tad de Cristo, comunicaban a los neófitos, mediante la im- 
posición de las manos, el don del Espíritu Santo, destinado 
a completar la gracia del bautismo (Hch 8,15-17; 19,5-6)» 
(CIC n.1288). No siendo ellos Dios, como lo era Cristo, co- 
menta San Agustín, «ninguno de sus discípulos dio el Espíritu 
Santo. Oraban, es cierto, para que descendiese sobre aquellos 
a quienes imponían las manos; pero ellos no lo daban. Esta 
costumbre la observa hoy la Iglesia en sus sacerdotes»””. 


4. La unción del crisma 


A la imposición de las manos pronto se añadió en la 
Iglesia la unción con óleo perfumado (crisma). Se adminis- 
traba la confirmación a los niños después del bautismo. En 
el ungilento profético con que eran ungidos los antiguos reyes 
y sacerdotes del Antiguo Testamento ve San Agustín una 
prefiguración del cuerpo místico de Cristo, «el cual se salva 
precisamente por la trabazón de la unidad. Pues Cristo se 
llama así por el crisma, es decir, por la unción que ha reci- 
bido». Reconocía este significado el donatista Petiliano, se- 
gún testimonio de Agustín: «Ya sé que en este ungiiento 
profético veis un signo del sacramento del crisma». Por su 
parte, Agustín afirma que la confirmación es un sacramento 
santo como lo es el bautismo: «Ciertamente es un sacramen- 
to visible, tan sacrosanto como el mismo bautismo» *?, 


1 De Trin. XV 26,46; cf. In ep. ad partb. VI 3,10. 
1 De Trin. XV 26,446. 
2 C. litt. Petil, YI 104, n.239. 
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Copiosas son las enseñanzas de Agustín sobre el signifi- 
cado místico de la unción con el santo crisma, por la que los 
cristianos vienen a formar un cuerpo con la cabeza Cristo, y 
son hechos partícipes de su misión real y profética. Por la 
importancia que encierran, han sido objeto de investigación 
por los estudiosos del santo *?. Ofrecemos un testimonio: 


«¿Qué significaba en aquel sacerdocio la cabeza, la barba y 
la extremidad del vestido? Cuanto el Señor me da a entender, 
creo que la cabeza significa al mismo Salvador del cuerpo mís- 
tico, pues de él dice el apóstol: “El es la cabeza del cuerpo de 
la Iglesia” (Col 1,18). La barba, no sin motivo, se toma como 
símbolo de fortaleza. Luego el ungijento santo, o sea, la santi- 
ficación espiritual desciende del mismo Cristo, como de la 
cabeza, a los que son fuertes en su Iglesia y están adheridos a 
su palabra, para que sin temor prediquen la verdad. Entiéndese 
aquí por extremidad del vestido la parte superior, por donde el 
que se viste introduce la cabeza; por ella son significados los 
cristianos perfectos dentro de la unidad de la Iglesia» *, 


5. Efectos de la confirmación 


La unción visible es signo del Espíritu Santo que se in- 
funde en la confirmación. Lo repite Agustín de diversas for- 
mas: «La unción espiritual es el mismo Espíritu Santo. Su 
sacramento consiste en la unción visible» ””. Escribe Juan e 
interpreta San Agustín: «Os escribí estas cosas por causa de 
los que os andan engañando, para que sepáis que tenéis la 
unción, y la unción que de él recibimos permanece en voso- 
tros» (1 Jn 2,26-27). «Se trata del sacramento de la unción; 
su virtud es invisible. La unción invisible es el Espíritu San- 
to; la unción invisible es aquella caridad que, en quienquiera 
que esté, le será como raíz a la que no puede secar el sol, 
aunque se halle en toda su fuerza» *% Comentando el pasaje 
bíblico donde se lee que Dios ungió a Jesús de Nazaret con 
el Espíritu Santo (Hch 10,38), contrasta Agustín esta unción 
invisible con la visible de la confirmación: «No ciertamente 


2 Cf E. J. Huches, The participation of the fattbful in the regal and 
propbetic mission of Cbrist according to St. Augustine (Seminarii Sanctae Ma- 
riae ad Lacum, Mundelein, ILL 1956) 58s. 

1% C. litt. Peril. 11 104, 239. 

' In ep. lo. UI 5. 

16 Tbíd., TI 12. 
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con óleo visible, sino con el don de la gracia, simbolizado en 
el crisma visible con que la Iglesia unge a sus bautizados» ””., 


6. No los carismas sino la caridad 


Claramente distingue Agustín entre la donación sacra- 
mental del Espíritu Santo y las gracias carismáticas otorgadas 
gratuitamente (gratis datae), que muy frecuentemente acom- 
pañaban en los primeros tiempos de la Iglesia a la dispensa- 
ción de la gracia santificante (gratum faciens). La gracia pro- 
pia de la confirmación no son los carismas, sino la caridad: 


«En los primeros tiempos, el Espíritu Santo descendía sobre 
los creyentes y hablaban lenguas que no habían aprendido, 
según les concedía el Espíritu. Eran signos apropiados a los 
tiempos. Convenía, pues, que de este modo fuese manifestado 
en todas las lenguas el Espíritu Santo, porque el evangelio de 
Dios había de recorrer todo el orbe a través de todas las len- 
guas. Fue significado aquello, y pasó. ¿Acaso ahora se espera 
de aquellos a quienes se impone las manos para que reciban el 
Espíritu Santo que hablen lenguas? ¿O, cuando impusimos las 
manos a estos niños, atendía cada uno de vosotros a ver si 
hablaban lenguas, y, viendo que no las hablaban, hubo alguno 
de vosotros de corazón tan perverso que dijese: Éstos no reci- 
bieron el Espíritu Santo, porque, si lo hubiesen recibido, ha- 
blarían lenguas, al igual que entonces aconteció? Y si ahora no 
se testifica la presencia del Espíritu Santo por estos milagros, 
¿cómo se comprueba que ha recibido el Espíritu Santo? 

Pregunte a su corazón; si ama al hermano, en él mora el 
Espíritu de Dios. Vea, pruébese a sí mismo en la presencia de 
Dios. Vea si tiene el amor de la paz y de la unidad, el amor 
de la Iglesia, difundida por toda la tierra [...] Si quieres saber 
si recibiste el Espíritu Santo, pregunta a tu corazón, no sea que 
tengas el sacramento, y te falte la virtud del sacramento. Pre- 
gunta a tu corazón. Si tienes amor fraterno, estáte seguro. No 
puede haber caridad sin el Espíritu de Dios, puesto que Pablo 
grita: “La caridad de Dios se difunde en nuestros corazones 
por el Espíritu Santo que nos ha sido dado” (Rom 5,5)»**, 


Y De Trin. XV 26,46. 
15 ln ep. lo. VI 10. 
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7. El caso de Simón Mago 


Dlustra San Agustín la distinción entre el don de la gracia 
del Espíritu Santo y las manifestaciones milagrosas del mismo 
Espíritu, con el caso de Simón Mago. Este había sido bautiza- 
do por el diácono Felipe en la ciudad de Samaria (Hch 8,13). 
Cuando a la llegada de Pedro y Juan a Samaria, vio Simón que 
por la oración e imposición de las manos los apóstoles comu- 
nicaban el Espíritu Santo, acompañado a menudo por el ca- 
risma de las lenguas, se llenó de admiración, y deseando para 
sí tan gran poder, ofreció dinero a los apóstoles diciendo: 
«Dadme también a mí ese poder de imponer las manos, de 
modo que se reciba el Espíritu Santo» (Hch 8,19). Comenta 
San Agustín: 


«Simón Mago quería caminar en grandezas mayores que él; 
por eso le agradó más el poder de los apóstoles que la justicia 
de los cristianos. Vio que se daba a los fieles, por la imposición 
de las manos de los apóstoles y por sus oraciones, el Espíritu 
Santo. Es de notar que entonces se daba a conocer la recepción 
del Espíritu Santo por milagros, hablando lenguas que no ha- 
bían aprendido, sobre todos los que descendía el Espíritu San- 
to. Y no es que ahora no se dé el Espíritu Santo, porque no 
hablan lenguas los que creen; entonces convenía que hablasen 
lenguas, para demostrar que todas las lenguas habían de creer 
a Cristo; mas, cuando se cumplió lo que simbolizaba el milagro, 
el milagro cesó. Al ver esto Simón, quiso obrar tales milagros, 
pero no ser tal como ellos, y sabéis que creyó que podía com- 
prar con dinero el Espíritu Santo» ”. 


8. Plenitud del bautismo 


Hablamos de la confirmación como del sacramento que 
es la plenitud del bautismo. Por él los bautizados se confir- 
man en la fe, recibiendo una fuerza especial del Espíritu 
Santo. He aquí las palabras del Concilio Vaticano Il: «Por el 
sacramento de la confirmación los fieles se vinculan más 
estrechamente a la Iglesia, se enriquecen con una fortaleza 
especial del Espíritu Santo, y de esta forma se obligan con 
mayor compromiso a difundir y defender la fe con su palabra 
y sus obras como verdaderos testigos de Cristo» (LG 2,11). 


19 En. in ps. 130,5; cf. ibíd., 20, s.2,14. 
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No disponemos de documentación para comprobar se- 
mejante doctrina en San Agustín. Sin embargo, no esperaba 
menos de los fieles que han sido fortalecidos con los tres 
sacramentos de la iniciación de la nueva ley. Ve Agustín un 
reto para los cristianos en los ejemplos de fortaleza ante el 
sufrimiento de los «justos antiguos», quienes «estaban dis- 
puestos a soportar, y la mayor parte de ellos así lo hicieron, 
todas las durezas y horrores», antes que violar sus leyes y 
ritos sagrados que eran tan sólo figuras de los sacramentos 
de «valor superior» que instituiría el Mesías. Lleno de admi- 
ración escribe el santo: «Si alabamos a los tres niños y a 
Daniel porque no quisieron contaminarse con los alimentos 
de la mesa del rey, porque iba contra el sacramento de aquel 
momento; si ensalzamos con enorme admiración a los maca- 
beos porque no quisieron probar alimentos que ahora toman 
lícitamente los cristianos, porque en aquella época profética 
no estaba permitido, ¡cúanto más preparado debe estar aho- 
ra el cristiano a sufrir cualquier cosa por el bautismo de 
Cristo, por la eucaristía de Cristo, por la señal de Cristo (la 
confirmación), si aquéllos eran promesas de realidades que 
tendrían lugar, mientras éstos son pruebas de que ya se han 
cumplido»”, 


9. Carácter sacramental 


Parece ser doctrina de San Agustín que la confirmación, 
lo mismo que el bautismo y el orden, imprime en el alma un 
carácter espiritual indeleble, por lo que el sacramento no se 
puede repetir. Por eso distingue entre el sacramento visible, 
que como una marca (signaculum) queda impresa aun en los 
malos, que no lo reciben fructuosamente, y la unción invisi- 
ble de la caridad, que es propia de los buenos: «¿Por qué 
queréis interpretar en este ungiiento?' el sacramento del cris- 
ma”, que ciertamente es sacramento en el género de signos 
visibles como el mismo bautismo”, pero que puede encon- 


22 C. Faustum XIX 14. 

2 Petiliano había citado las palabras del salmo 132. 

* Pedro Langa opina que este sacramentum cbrismatís no hay que enten- 
derlo del sacramento de la confirmación, sino simplemente del bautismo; cf. 
Obras completas de San Agustín, o.c. XXXIII, 283. 

2 ¿No distingue en estas palabras la confirmación del bautismo? 
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trarse aun en los hombres malvados? Distingue, pues, el 
sacramento santo y visible, que puede estar en los buenos y 
en los malos [...] Distínguelo de la unción invisible de la 
caridad, que es propia de los buenos»”. Enseña, por tanto, 
Agustín que la confirmación imprime carácter, puesto que se 
halla aun en los malos, lo cual sólo puede afirmarse del ca- 
rácter, no de la gracia. 

Respecto de la no reiteración de este sacramento, en- 
cuéntrase en sus escritos una frase que ofrece dificultad. 
Escribe: «La imposición de las manos, al contrario de lo que 
acontece en el bautismo, puede repetirse, pues ¿qué otra 
cosa es sino una oración recitada sobre los hombres?». Pare- 
cería decir que la imposición de las manos en la confirma- 
ción puede repetirse, mientras no se repite el bautismo. 

Responden los autores diciendo que la imposición de las 
manos de que trata Agustín en este pasaje no es la que tiene 
lugar en la confirmación, pues no incluye el rito de la unción 
con el crisma que la acompaña, y que es esencial para este 
sacramento. Se refiere más bien a la imposición de las manos, 
de naturaleza penitencial o reconciliadora, que se hacía sobre 
los herejes o cismáticos que retornaban al seno de la Iglesia 
católica. Como fundamento de esta interpretación se citan 
los siguientes testimonios: «Ya el mismo Cipriano con los 
demás estableció esto: que cuantos hubieran sido bautizados 
en la Iglesia, al volver de nuevo de la herejía, no fueran 
recibidos mediante el bautismo, sino mediante la penitencia. 
De donde consta que ellos no pueden perder al marcharse lo 
que no reciben al volverse»”. En otro lugar escribe: «Si no 
se diera la imposición de manos al que viene de la herejía, se 
le juzgaría que estaba libre de toda culpa. Pero se imponen 
las manos a los herejes que demuestran su conversión, en 
atención al vínculo de la caridad, que es el don más grande 
del Espíritu Santo, sin el cual no tiene valor alguno para la 
salvación cuanto pueda haber de santo en el hombre»*. Ésta 
es la interpretación de Berti y de Armas”. 


24 C. lit. Petil. 1 104,237. 

2 De bapt. c. donat. YI 11,16. 

26 Ibíd., V 23,33. 

27 Cf. L. BeErTI, Opus de theologicis..., o.c. IM-IV, 1, 32, c.9,27; G. ARMAS, 
La moral de San Agustín, o.c., 920. 


CAPÍTULO XXIV 
REALISMO Y SIMBOLISMO EUCARÍSTICO 


1. Realismo 
a) Un problema teológico 


Por extraño que parezca, la doctrina eucarística de San 
Agustín constituye un problema para muchos teólogos. No 
se debe este problema a la falta de testimonios en pro de 
la presencia real. Como en seguida veremos, éstos abundan. 
La dificultad hay que cifrarla en que el genio de Agustín va 
mucho más allá de la presencia real. Ha sido reprochado 
especialmente por haber hecho tanto hincapié en el aspecto 
simbólico del sacramento que parece reducir la eucaristía a 
un mero símbolo del cuerpo místico de Cristo. Sin negar el 
tono realista de muchas fórmulas agustinianas, los teólogos 
protestantes mantienen que San Agustín las entendía en sen- 
tido figurativo, sin querer expresar en ellas la presencia real 
de Jesucristo ?. 

Presentaremos, en primer lugar, algunos textos de San 
Agustín que resultarían inexplicables sí las fórmulas eucarís- 
ticas que nos legó no las hubiera entendido en sentido rea- 
lista. Después, expondremos el simbolismo eucarístico. 


b) En favor de la presencia real 


Empezamos por un lugar clásico en la doctrina eucarística 
de San Agustín. Está el santo perplejo ante la aparente con- 
tradicción de algunos textos bíblicos. Lee en la Escritura: 
«Adorad el escabel de sus pies porque es santo» (Sal 98,5). 
Por otra parte, la misma Escritura identifica «el escabel de 
los pies» con la tierra: «La tierra es el escabel de mis pies» 
(Is 66,1). Ante esto, se pregunta: «¿Se nos manda adorar la 


! Véase la bibliografía en nuestro Encbiridion..., 591. 
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tierra?». ¿No sería esto un acto de impiedad, de idolatría? 
Además, ¿cómo hemos de adorar la tierra, cuando la Escritu- 
ra dice claramente: «Al Señor, tu Dios, adorarás» (Dt 6,13)2 

La cristología y su fe eucarística vienen en ayuda de 
Agustín y encuentra el modo de conciliar los textos bíblicos. 
Es posible adorar la tierra sin incurrir en idolatría, según él 
interpreta la Biblia. ¿Cómo? Por tierra se entiende la carne 
que Cristo recibió de la carne de la Virgen María: de terra 
terram. Esta carne de Cristo se nos da a comer en la mesa 
eucarística, y no solamente no pecamos adorándola, sino que 
pecaríamos si no la adorásemos: 


«Vacilando, me dirijo a Cristo, porque a él lo busco aquí, y 
encuentro de qué modo se adora sin impiedad la tierra, de qué 
modo se adora sin impiedad el escabel de sus pies. El tomó la 
tierra de la tierra al tomar la carne de la Virgen María; y como 
anduvo por el mundo en aquella carne, y nos la dio a comer 
para nuestra salud, y nadie come esta carne sin antes adorarla, 
se halló el modo de adorar el escabel de los pies del Señor, no 
sólo sin pecar, adorándolo, sino pecando si no lo adoramos»?. 


Tenemos aquí una afirmación realista de la presencia 
de Jesucristo en la eucaristía. La carne del mismo Cristo que 
se encarnó de la Virgen María y anduvo por los caminos 
de Palestina, es la carne que se nos da a comer en la eu- 
caristía. Esta presencia real de Cristo, Dios y hombre, no 
solamente justifica la adoración de su carne cuando la reci- 
bimos, sino que exige la adoremos, si no queremos ser cul- 
pables de pecado. Esta argumentación de Agustín no tendría 
razón de ser si Agustín entendiera la eucaristía en sentido 
figurativo y no real. 

Observan también los autores que este pasaje fue inspi- 
rado por un célebre comentario de San Ambrosio a este 
respecto”. Nadie duda que San Ambrosio enseñaba la pre- 
sencia real. Dado, pues, el respeto y la veneración que Agus- 
tín sentía por Ambrosio, por «cuya boca Dios me libró del 
error»”, es lógico concluir que, como su mentor Ambrosio, 
Agustín contemplaba la presencia real al inculcar la obliga- 
ción de adorar a Cristo en la eucaristía. 


2 En. in ps. 98,9. 

2 Cf. SAN AMBROSIO, De Spiritu Sancto, 1,3 c.11 n.79: PL 16,794-795. Véase 
el texto en el Encbhiridion..., 592. 

% Ep. 147,23,52. 
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c) Llevado en sus propias manos 


También tiene sentido realista el comentario que hace 
Agustín a las siguientes palabras: «Y era llevado en sus ma- 
nos» (1 Re 21,13, sec.LXX). Estas palabras, dice, no se pue- 
den aplicar a David en sentido literal. Tan sólo se cumplie- 
ron en Cristo en la última cena. Explica Agustín: 


«Y era llevado en sus manos. ¿Quién entenderá de qué modo 
puede acontecer esto en el hombre? ¿Quién es llevado en sus 
manos? El hombre puede ser llevado en las manos de otros; en 
las suyas, nadie. No encuentro cómo pueda convenir esto a 
David al pie de la letra; a Cristo, lo encuentro, Cristo era lle- 
vado en sus manos cuando, entregando su mismo cuerpo, dice: 
“Esto es mi cuerpo” (Mt 26,26). Sostenía, pues, en sus manos 
aquel mismo cuerpo»”, 


En la misma enarración tiene Agustín un lugar paralelo 
con referencia explícita al sacramento del altar: «¿De qué 
modo era llevado en sus manos?». Al entregar su mismo 
cuerpo y su sangre, tomó en sus manos lo que conocen los 
fieles”, y por tanto, se llevaba en cierto modo a sí mismo, al 
decir: Esto es mi cuerpo”. 

¿Qué más realista que la afirmación de que cuando Jesu- 
cristo tomó el pan en sus manos y dijo: Esto es mi cuerpo, se 
llevaba a sí mismo en sus propias manos? ¿O es que San 
Agustín hablaba en sentido simbólico o figurativo? Si tal 
fuera el caso, cualquier hombre podría llevarse a sí mismo 
identificándose, por ejemplo, con su propia fotografía. Pero 
entonces, ¿cómo sería verdad que tan sólo a Cristo compe- 
te el llevarse en sus propias manos? Repetimos, o la argu- 
mentación de Agustín es ilógica, o creía que Cristo estaba 
realmente presente bajo la especie de pan que tenía en sus 
manos. 


? En. ín ps. 33, s.1,10. 

* Debido a la disciplina del arcano que entonces prevalecía, el misterio 
eucarístico no era revelado a los catecúmenos; cf. $. 307,2,3; 131,1,1; 132,1,1. 
Era llamado «sacramento de los fieles»; por eso, dice San Agustín: «El sacra- 
mento de los fieles lo conocen los fieles», $. 131,1,1. 

1 C£ En. ín ps. 33, 5.2,2. 
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d) Fórmulas realistas 


Hemos dicho que abundan los testimonios en los que 
Agustín decididamente afirma la presencia real. Gracias a la 
operación invisible del Espíritu Santo, el pan y el vino se 
convierten en el cuerpo y en la sangre del Señor. La acción 
sacramental que realiza esta transformación es milagrosa y es 
calificada por Agustín como bendición, oración mística, san- 
tificación, consagración o confección. 

Después de haber descrito el orden de los ritos en la 
celebración eucarística, encarece Agustín la importancia su- 
prema y la efectividad de las palabras consecratorias: 


«Continúa la acción sagrada recitando las preces santas que 
al punto vais a oír, para que, pronunciada la palabra, el pan y 
el vino se conviertan en el Cuerpo y Sangre de Cristo. Supri- 
midas las palabras, no hay más que pan y vino; pronunciadas 
las palabras, el pan y el vino hácense otra cosa. Y esto otro, 
¿qué es? El Cuerpo de Cristo y la Sangre de Cristo. Lo repe- 
timos: antes de pronunciar las palabras, sólo hay pan y vino; al 
pronunciar las palabras se convierten en el sacramento»?, 


En el mismo sermón a los neófitos, esto es, a los recién 
bautizados, les declara: «Lo que veis, carísimos, en la mesa 
del Señor es pan y vino, pero este pan y este vino, pronun- 
ciadas las palabras sobre ellos, son el Cuerpo y la Sangre 
de Cristo»”. Tenemos aquí una afirmación clarísima del he- 
cho de la presencia real, como resultado de las palabras 
consecratorias. 

He aquí otras declaraciones eucarísticas de tono realista: 
«Nuestro pan y nuestro cáliz no es el ordinario, sino el que 
consagramos mediante una manifiesta y determinada bendi- 
ción»*”. «No todo pan se convierte en el Cuerpo de Cristo, 
sino sólo el que recibe la bendición de Cristo»**. «Este pan 
que vosotros veis sobre el altar, santificado por la palabra de 
Dios, es el cuerpo de Cristo. Este cáliz, mejor, lo que contie- 
ne el cáliz, santificado por la palabra de Dios, es la sangre de 
Cristo» ”. «Llamo Cuerpo y Sangre [...], al fruto formado de 


8 $. 229,3 (= Denis 6). 

2 $. 229,1 (= Denis 6). 

19 C. Faustum 20,13. 

1 $. 234,2. 

2 $,227; cf. $. 229A,1 (= Guelf, 7). 
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la semilla terrena, consagrado por la oración mística, siendo 
para el que lo recibe salud del alma y memorial de la pasión 
del Señor. Sacramento hecho visible por intervención de los 
hombres, pero santificado por la acción invisible del Espíritu 
Santo» ”, «Reconoced en el pan lo que pendió de la cruz, 
ved en el cáliz lo que brotó del costado»”*. 

Nos persuadiremos todavía más de la mente realista de 
San Agustín al enunciar las precedentes fórmulas eucarísti- 
cas, si consideramos que otras doctrinas suyas resultan inex- 
plicables sin su creencia en la presencia real de Jesucristo 
bajo las especies sacramentales. 


e) Doctrinas inexplicables sin la presencia real 


Tal es la doctrina que expresa en relación con la comu- 
nión sacrílega. Quien comulga indignamente, recibe en ver- 
dad y realmente el cuerpo y la sangre de Jesucristo, pero lo 
hace para su condenación (1 Cor 11,29): «No es el que co- 
miere de cualquier modo la carne de Cristo quien permanece 
en Cristo y Cristo en él, sino quien lo hace de cierto modo» ”., 
«Recibimos un alimento visible, pero una cosa es el sacra- 
mento y otra muy distinta la virtud del sacramento»?*'. Trae 
el ejemplo de Judas, quien no permaneció en Cristo, ni Cris- 
to en él, sino que lo «traicionó impíamente» en la última 
cena, aunque «comió y bebió con los demás discípulos el 
sacramento de su carne y sangre, confeccionado por primera 
vez con sus manos» ””, 

Cuando San Agustín insiste en que es necesario recibir la 
eucaristía «de un cierto modo», para que Cristo permanezca 
en nosotros, no se refiere a la manducación espiritual o por 
la fe, que enseñarían los teólogos protestantes. Se refiere a las 
disposiciones del alma necesarias para una recepción fruc- 
tuosa. Lo dice explícitamente: «Comed espiritualmente el 
pan del cielo; y llevad al altar una vida de inocencia. Todos 
los días cometemos pecados, pero que no sean de esos que 


BP De Trin. MI 4,10. 

14 $, 228B,2 (= Denis 3). 
15 $, 71,17. 

16 Ia lo. ev. 26,11. 
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causan la muerte»'*, De nuevo ilustra Agustín su doctrina en 
el caso de Judas: «Comió, e inmediatamente entró en él el 
demonio. No porque comiese algo malo, sino porque siendo 
él malo, comió con mala disposición lo que era bueno» 

En conclusión. Quien comulga en pecado mortal, recibe 
en verdad a Cristo, pero infructuosa y sacrílegamente: «Es 
reo del cuerpo y de la sangre del Señor» (1 Cor 11,27). Esta 
doctrina agustiniana no tendría sentido sin la admisión de 
la presencia real de Jesucristo en la eucaristía?” 

Sin fe en la presencia real, son también inexplicables 
las enseñanzas de Agustín acerca del sacrificio del altar 
y de la comunión eucarística. La evidencia aquí es categó- 
rica. La misma víctima que se ofreció en la cruz, como sacri- 
ficio de nuestra redención, se ofrece en el altar eucarístico. 


Santa Mónica, en el lecho de muerte, pide una oración por , 


su alma ante la mesa del Señor, «donde sabía que se distri- 
buye la víctima santa por la cual fue cancelada la escritura 


que nos era contraria» (Col 2,14)?', Agustín, por su parte, 
afirma que en las exequias de su madre «se ofreció por ella 


el sacrificio de nuestra redención» 


En la eucaristía, Cristo se ofrece por «el sacerdote u 
obispo que hace de oferente»”. Ha sido abrogado el sacri- 


ficio de Aarón, que era «como sombra del futuro», y existe 
ya el sacrificio según el orden de Melquisedec”*. 


La encarnación estaba orientada hacia la eucaristía. Cris- 


to es el pan bajado del cielo (Jn 6,41), figurado en el maná. 
«Para que el hombre comiera el pan de los ángeles, el Señor 
de los ángeles se hizo hombre. Si no se hubiera hecho hom- 
bre, no tendríamos su carne; y, si no tuviéramos su carne, no 
comeríamos el pan del altar»”, ¿Y cómo comemos su carne 
y bebemos su sangre? Según el rito del sumo sacerdote 
Melquisedec. «El Verbo, coeterno con el Padre, se preparó 
un cuerpo humano en el seno virginal [...], preparó la mesa 
con el vino y el pan, donde aparece el sacerdocio según el 


18 laz lo. ev. 26,11. 

1 Tbíd. 

2 Cf. E. PorTALIÉ, A guide to the thougbt..., o.c., 251; G. LECORDIER, La 
doctrine de U'Eucbaristie chez $. Augustin (]. Gabalda, París 1930) 35. 

2 Conf. 1X 13,36. 

2 Tbíd., 12,32. 

208 227, 

2% En. in ps. 33, s.1,6; De civ. Dei XVII 20,2. 

2 $. 130,2. 
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rito de Melquisedec [...] ¿Qué hay más sublime que la par- 
ticipación de esta mesa? [...]. El nuevo sacrificio ha suplan- 
tado a los “sacrificios y ofrendas” del Antiguo Testamento». 
Ahora es el mismo Cristo, mediador del Nuevo Testamento, 
quien es sacerdote y víctima, el que «se ofrece a sí mismo 
según el rito del pan y vino de Melquisedec y nos presenta 
la mesa abastecida de su cuerpo y de su sangre, que se ad- 
ministran a los que comulgan»” 

En efecto, para Agustín, la comunión eucarística es la 
participación del cuerpo y de la sangre del Señor. Es cons- 
tante en su terminología. He aquí algunas de sus frases: 


«La comunión de su cuerpo y de su sangre; unos comul.- 
gan cada día con el cuerpo y la sangre del Señor, otros co- 
mulgan sólo en ciertos días»”. «Lo digo a los creyentes, a 
aquellos a quienes se distribuye el cuerpo de Cristo»* 


Observamos finalmente que el cuerpo y la sangre del 
Cristo eucarístico que recibimos bajo las especies de pan y 
vino es el mismo que asumió la carne en el seno de María, y 
el mismo que murió, en la cruz: «Se bebe lo que manó del 
costado de Cristo»”. El cuerpo y la sangre de Cristo son 
para quien. los recibe salud del alma y memorial de la pasión 
del Señor”. «Nos alimentamos de la cruz del Señor porque 
comemos su cuerpo»?! 

Ya nos había dicho que si no hubiera tomado carne en 
el seno de la Virgen, no la comeríamos en el pan del altar? 


204 
CA 


2. Del realismo al simbolismo pd 


Lo expuesto hasta el presente acerca de la presencia real 
constituye tan sólo una faceta, una vista parcial de la doctri- 
na eucarística de San Agustín. Debemos reconocer que el 
santo casi nunca habla del sacramento de la eucaristía sin 


2 De cív. Der XVI 20,2. 

Y Ep. 54,1-2. 

22 $, 113,2. 

2 C. Faustum XI 4,10. 

2% C£ De Trín. TI 4,10. 

% En. in ps. 100,9. 

2 Más argumentos en favor de la presencia real y explicación de lugares 
ambiguos, pueden verse en el Enchiridion..., 591-603. 
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hacer referencia a su significado social, a su eficacia unitiva 
para incorporar a los fieles al cuerpo místico de Cristo: «La 
fuerza que en él se simboliza es la unidad, para que agrega- 
dos a su cuerpo, hechos miembros suyos, seamos lo que re- 
cibimos»?”, Para San Agustín, la eucaristía es «el misterio de 
nuestra paz y unidad»?”*, 

Vamos a exponer ahora el aspecto simbólico y unitivo de 
la eucaristía. 

Como dijimos arriba, más que ninguno de los Santos 
Padres, el obispo de Hipona reflexionó sobre el aspecto sim- 
bólico y unitivo de los sacramentos, y en particular, del sa- 
cramento de la eucaristía, hasta el punto de que su doctrina 
a este respecto es clásica. Ante este hecho cabe preguntar: 
¿Hay contradicción entre el realismo agustiniano y su simbo- 
lismo eucarístico? ¿Confrontaremos también nosotros un 
problema que necesita solución, o deberemos más bien ad- 
mirar y agradecer la visión de Agustín, que nos ha manifes- 
tado las riquezas ascéticas de la mesa eucarística? 

Pocas doctrinas de nuestra fe cautivaron tanto su atención 
como la del simbolismo de la sagrada eucaristía. San Pablo 


había establecido las bases para la especulación mística al es- - 


cribir: «Porque el pan es uno, somos muchos un solo cuerpo, 
pues todos participamos de ese único pan» (1 Cor 10,17). 

Estas palabras de San Pablo eran repetidas y comentadas 
por San Agustín, cuando exhortaba a los fieles a vivir en paz 
y concordia. El pan y el vino, que se van a convertir en el 
cuerpo y en la sangre del Señor, son símbolos de la unión 
mística que debe existir entre los miembros incorporados a 
un mismo cuerpo. El pan es formado de muchos granos de 
trigo, y el vino resulta de muchas uvas. Agustín ve en esta 
imagen la unión de los fieles con Cristo y de los unos con 
los otros. 


a) Instrucciones a los neófitos 


El obispo de Hipona expresaba esta doctrina especial- 
mente en sus instrucciones a los neófitos, o recientemente 
bautizados. Durante la semana de Pascua se impartía una 


> S.57,7. 
24 5. 272. 
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serie de instrucciones a los nuevos cristianos sobre el signi- 
ficado de las ceremonias de la iniciación, que incluía la re- 
cepción de los sacramentos del bautismo, confirmación y 
sagrada eucaristía. En estas catequesis, Agustín afirma la 
presencia real de Jesucristo en la eucaristía, pero lo hace en 
el contexto de la solemne incorporación del neófito a la co- 
munidad de la Iglesia por medio de las ceremonias de inicia- 
ción, que son ricos símbolos de unidad. Así les dice: 


«Tengo bien presente mi promesa. Os había prometido a los 
que habéis sido bautizados explicaros en la homilía el sacra- 
mento del Señor, que ahora ya veis y del que participasteis en 
la noche pasada. Este pan que vosotros veis sobre el altar, 
santificado por la palabra de Dios, es el cuerpo de Cristo, Este 
cáliz, lo que contiene el cáliz, santificado por la palabra de 
Dios, es la sangre de Cristo. Por medio de estas cosas quiso el 
Señor dejarnos su cuerpo y sangre, que derramó para la remi- 
sión de nuestros pecados. Si lo habéis recibido dignamente, 
vosotros sois eso mismo que habéis recibido. Dice, en efecto, 
el apóstol: “Nosotros somos muchos, pero un solo pan, un solo 
cuerpo” (1 Cor 10,17)». 


He aquí cómo expuso el sacramento de la mesa del Señor: 


«Nosotros somos muchos, pero un solo pan, un solo cuerpo. 
En este pan se os indica cómo debéis amar la unidad. ¿Acaso 
este pan se ha hecho de un solo grano? ¿No eran, acaso, mu- 
chos los granos de trigo? Pero antes de convertirse en pan 
estaban separados; se unieron mediante el agua, después de 


haber sido triturados [...] Y así se simboliza, en cierto modo, 
la unidad»?. 


b) Símbolo de unidad 


En la primera parte afirma la presencia real. Están sobre 
el altar los elementos del sacramento, el pan y el vino; son 
pronunciadas las palabras consecratorias, el sacramento es 
confeccionado, los elementos son santificados; el pan y el 
vino son el cuerpo y la sangre de Cristo, que Agustín iden- 
tifica con el Cuerpo y la Sangre de Cristo en la cruz. 


3 $. 227,1. Como explica Pío de Luis, cuando San Agustín habla de la 
«noche pasada», se refiere «a la noche de la vigilia», en que los nuevos bau- 
tizados habían participado por primera vez en la eucaristía, pero sólo se les 
explicaba el domingo; cf. Obras completas de San Agustín, o.c. XXIV, 766. 
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Pasa a continuación a la exposición del simbolismo euca- 
rístico. Los elementos que están sobre el altar significan la 
unidad del cuerpo místico de Cristo que es la Iglesia. «En este 
pan se os indica cómo debéis amar la unidad». Los protestan- 
tes restringen el pensamiento de Agustín limitándolo a la afir- 
mación de la presencia de Cristo en cuanto está simbolizado 
por el cuerpo místico de la Iglesia. Esta interpretación, sin 
embargo, carece de fundamento. En realidad, el simbolismo 
eucarístico que Agustín desarrolla como doctrina complemen- 
taria y de carácter místico, y por el que revela el tesoro de es- 
piritualidad que la eucaristía encierra, lejos de debilitar la tesis 
de la presencia real, sirve para confirmarla de modo admira- 
ble. En efecto, como enseguida veremos, sin la presencia real 
no tendría sentido cuanto Agustín enseña acerca de la virtud 
incorporativa de la sagrada comunión. 

Por lo demás, la doctrina del simbolismo eclesiológico 
eucarístico, que tan bien se adapta al genio especulativo de 
San Agustín, concuerda maravillosamente con su doctrina 
de la Iglesia como cuerpo místico de Cristo, y con la necesi- 
dad de pertenecer a ella para participar de la gracia divina?', 

Si bien San Agustín se complacía en proclamar las rique- 
zas ascéticas del simbolismo eucarístico, él no fue el autor de 
esta doctrina, la cual tiene raíces bíblicas (1 Cor 10,17) y era 
frecuentemente usada en la tradición”. 


c) Convertirnos en pan de Cristo 


Demos un paso adelante y veamos cómo Agustín expo- 
ne el simbolismo eucarístico. Para desarrollar su idea favori- 
ta del misterio de unidad que es la eucaristía, se sirve de 
una analogía entre el proceso de la elaboración del pan y 
los efectos de los sacramentos de iniciación, por medio de los 
cuales los fieles mismos se convierten en pan de Cristo: 


«¿Por qué precisamente en el pan? [...] Comprendedlo y 
llenaos de gozo: unidad, verdad, piedad, caridad. “Un solo 
pan”; ¿quién es este único pan? “Muchos somos un único 
cuerpo” (1 Cor 10,17). Traed a la memoria que el pan no se 
hace de un solo grano, sino de muchos. Cuando recibíais los 
exorcismos, erais como molidos; cuando fuisteis bautizados, 


3% Véase el capítulo trece. 
37 La documentación se halla en nuestro Encbiridion..., 604. 
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como asperjados; cuando recibisteis el fuego del Espíritu fuis- 

teis como cocidos. Sed lo que estáis viendo y recibid lo que 
e 38 

sois»?*, 


Y en términos todavía más explícitos dice en otro lugar: 


«¿Acaso ese pan se ha hecho de un solo grano? ¿No eran, 
acaso, muchos los granos de trigo? Pero antes de convertirse 
en pan estaban separados; se unieron mediante el agua, des- 
pués de haber sido triturados. Si no es molido el trigo y ama- 
sado con agua, nunca podrá convertirse en esto que llamamos 
pan. Lo mismo os ha pasado a vosotros: mediante la humilla- 
ción del ayuno y el rito del exorcismo habéis sido como moli- 
dos. Llegó el bautismo, y habéis sido amasados con el agua 
para convertiros en pan. Pero todavía faltaba el fuego, sin el 
cual no hay pan. ¿Qué significa el fuego, es decir, la unción del 
aceite? Puesto que el aceite alimenta el fuego, es el símbolo 
del Espíritu Santo [...] Después del agua llega el Espíritu San- 
to, que es fuego, y os convertís en el pan, que es el cuerpo de 
Cristo. Así se simboliza, en cierto modo, la unidad»?”. 


Este pasaje es parte de una de las siete alocuciones que 
tenemos en las que el obispo de Hipona explica a los neó- 
fitos el misterio de la eucaristía. Fue predicada el día de 
la Pascua. Los neófitos, ha afirmado, ven con los ojos de la 
carne el pan y el cáliz, pero creen con la fe que el pan y el 
cáliz son el cuerpo y la sangre de Cristo. La fe, sin embargo, 
de los neófitos es incipiente, y «necesita ser instruida». 

¿Cómo está presente en el altar el cuerpo de aquel Cristo 
histórico que nació de la Virgen, creció, fue perseguido, 
colgado de un madero, que murió, resucitó y subiendo al 
cielo «llevó allí su cuerpo»? *. 

Agustín responde explicando la naturaleza de los sacra- 
mentos, que son signos visibles de realidades sagradas in- 
visibles*, Hay que tener presente que, si bien la Iglesia de 
entonces creía firmemente en la presencia real, la teología 
eucarística no había sido todavía formulada. Siglos más tar- 
de, los teólogos elaborarían sistemas para tratar de expli- 
car, en cuanto es humanamente posible, el modo sobrena- 
tural y milagroso de la presencia sacramental de Cristo en la 
eucaristía. 


2/2: 
2 $. 227. 
OS 212: 
1 Véase el capítulo 21. 
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Agustín está interesado en exponer la función simbólica 
y unitiva del sacramento del altar. Por eso, pasa rápidamente 
de la presencia del cuerpo físico a la presencia del cuerpo 
místico, que es la Iglesia. Está profundamente influenciado 
en la predicación por la teología paulina, y su afán se cifra 
principalmente en mantener a los fieles unidos con el vínculo 
de la unidad, de la paz y de la caridad. De ahí su insistencia 
en preguntar: ¿Por qué precisamente en el pan? Porque para 
Agustín la eucaristía es el sacramento de la unidad y el pan 
simboliza la unidad: de muchos granos un pan. 

Pero hay mucho más. No solamente deben los fieles ser 
«uno» porque participan de un único pan. Es tan íntima la 
unión que se crea entre los fieles y Cristo por los ritos de 
la iniciación que los mismos fieles se convierten en pan. Apela 
Agustín a la idea de panificación, estableciendo un paralelis- 
mo entre los pasos realizados en la elaboración del pan y los 
efectos de la iniciación cristiana. Los catecúmenos han sido 
molidos por los ayunos, exorcismos y humillaciones de la cua- 
resma; han sido amasados por el agua del bautismo, y cocidos 
por el fuego del Espíritu Santo en la confirmación. Resultado 
del proceso es que los fieles se convierten en pan del Señor. 


d) Todos en el altar 


La transformación efectuada en los fieles lleva a Agustín a 
conclusiones tan sorprendentes como lógicas. Si los fieles son 
el pan de Cristo, ellos son el cuerpo de Cristo; sí son el cuerpo 
de Cristo, los fieles también están en el altar. Éstas son las pa- 
labras literales de Agustín a los neófitos: «También vosotros 
estáis sobre la mesa, también vosotros estáis dentro del cá- 
liz»*. Esta doctrina, que debe ser rico pábulo para nuestra 
meditación, supone la doctrina agustiniana sobre la Iglesia 
como la plenitud de Cristo formando con él un solo Cristo, el 
Cristo total, aplicada de modo muy gráfico a la eucaristía. 


e) Simbolismo realizado: somos lo que recibimos 


La eucaristía no solamente simboliza la unidad de los 
fieles sino que la realiza. El sacramento del Cuerpo del Señor 


2 $. 229,2 (= Denis 6). 
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es de manera particularísima el vínculo de la unidad de la 
Iglesia. Explica Agustín el efecto de este sacramento en un 
sermón sobre el padrenuestro para los candidatos inmediatos 
al bautismo, los «competentes»: 


«Los bautizados conocen también un alimento espiritual, que 
también vosotros estáis seguros de recibir en el altar de Dios. 
La eucaristía será nuestro pan de cada día”, pero recibámoslo 
de tal manera que no sólo alimentemos el vientre, sino también 
la mente. La fuerza que en él se simboliza es la unidad, para 
que agregados a su cuerpo, hechos miembros suyos, seamos lo 
que recibimos» *. 


Como lo hiciera San Pablo (1 Cor 10,17), de la unidad del 
pan deduce San Agustín la unidad del cuerpo. El pan del altar 
hecho de muchos granos es uno, y habiendo sido santificado 
por la palabra de Dios es ahora el cuerpo de Cristo que murió 
por nuestros pecados. Si nosotros, siendo muchos, nos alimen- 
tamos dignamente del mismo cuerpo de Cristo, nos transfor- 
maremos en lo mismo que hemos recibido: «Si lo habéis reci- 
bido dignamente, vosotros sois eso mismo que habéis 
recibido»*. La adecuada recepción del cuerpo físico de Cris- 
to incorpora a los fieles a su cuerpo místico, como enseguida 
lo explica: «Nosotros somos muchos, pero un solo pan, un 
solo cuerpo» (1 Cor 10,17). «Se nos indica cómo debemos 
amar la unidad». La eucaristía es un misterio de unificación. 
La incorporación individual al cuerpo místico efectuada por 
el bautismo, se perfecciona y consuma por la eucaristía, dán- 
dole un carácter corporativo y social. 

Si estamos incorporados individualmente a Cristo, lo 
estamos conjuntamente los unos a los otros (concorporati)**, 
Esta es la unidad que interesa a Agustín, y la que él mismo 
experimentó en unión con los fieles. Ya nos ha hablado de 


% El tema de la comunión diaria era debatido en tiempo de Agustín; 
cf. Ep. 54,3,4. El santo la favorecía, permitiéndola no solamente a sus clérigos, 
monjes y religiosas, sino también a los fieles. Condición necesaria para una 
digna comunión era estar libre de pecado mortal. «Llevad al altar una vida de 
inocencia. Todos los días cometemos pecados, pero que no sean de esos que 


¿ Causan la muerte»; cf. In lo. ev. 26,11; $. 227. 


EA 

* 5. 227. El texto dado arriba. 

1% C£ M. DE La Tale, Mysterium fidei de augustissimo Corporis et 
Sanguinis Christi sacrificio atque sacramento. Elucidationes L in tres libros 
distinctae (G. Beauchesne, París 1921) 37,485; S. J. GRABOWSK1, La Iglesta..., 
o.c., 180. 
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nuestra identificación con el pan del Señor, ahora lo hace 
con el vino. Dice a los neófitos: «Sois vino conmigo; lo so- 
mos conjuntamente; juntos lo bebemos, porque juntos lo 
vivimos»*”, El sacramento es nuestro vínculo, el lazo de uni- 
dad. Por esta razón exhorta a los neófitos a comer este vín- 
culo que es Cristo sacramentado, para permanecer unidos 
evitando escisiones: «Tomad, comed el cuerpo de Cristo, 
tomad y bebed la sangre de Cristo los que en el cuerpo de 
Cristo Os habéis hecho miembros de Cristo. Comed el víncu- 
lo que os une; no os disgreguéis» *, 

La unión ontológica que resulta de nuestra recepción del 
cuerpo de Cristo es tan íntima y profunda que, en frase de 
San Agustín, «somos lo que recibimos». No puede hallarse 
incentivo más poderoso a la caridad universal que la realidad 
de que todos los que participan del mismo pan eucarístico 
son miembros del mismo cuerpo. Así, concluye San Agustín, 
habiendo sido transformados en un solo pan y en un mismo 
vino, «sed también vosotros una sola cosa amándoos, pose- 


yendo una sola fe, una única esperanza y un solo amor»? 


£) El «Amén» de los fieles 


Por el «Amén», que los fieles pronuncian después de la 
consagración, subscriben y ratifican, en primer lugar, su fe 
en la presencia real de Cristo. Describiendo el rito de la 
liturgia eucarística en Hipona explica Agustín: 


«Continúa la acción sagrada recitando las preces santas que 
al punto vais a oír, para que, pronunciada la palabra, el pan y 
el vino se conviertan en el Cuerpo y Sangre de Cristo. Supri- 
midas las palabras, no hay más que pan y vino; pronunciadas 
las palabras, el pan y el vino hácense otra cosa. Y esto otro, 
¿qué es? El Cuerpo de Cristo y la Sangre de Cristo. Lo repe- 
timos: antes de pronunciar las palabras, sólo hay pan y vino; al 
pronunciar las palabras se convierten en el sacramento. Á estas 
palabras respondéis: “Amén”, Decir “Amén” significa: “Es 


verdad”, o “Así sea”»”, 


17 $, 229,2 (= Denis 6). 

18 $, 228B,3 (= Denis 3). 

4% $, 229,2 (= Denis 6). 

% 5. 229,3 (= Denis 6). Dedúcese de aquí que la fórmula de la consagra- 
ción se pronunciaba en alta voz, de modo que los fieles pudiesen oírla clara- 
mente y responder «Amén»; cf. G. Armas, La moral de San Agustín, o.c., 943, 
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Es más, la unión de los fieles con Cristo por la incorpo- 
ración bautismal se perfecciona por la participación eucarís- 
tica de Cristo en la sagrada comunión. El «Amén» que los 
comulgantes repiten expresa su unión con el cuerpo místico 
de Cristo, cuyo misterio está también presente en el altar, 
siendo simbolizado por los elementos del pan y del vino. Sea 
ferviente el «Amén», para que la comunión del cuerpo euca- 
rístico sea cada vez más auténtica y fructuosa: 


«Vosotros sois el cuerpo de Cristo y sus miembros (1 Cor 
12,27). En consecuencia, si vosotros sois el cuerpo y los miem- 
bros de Cristo, sobre la mesa del Señor está el misterio que sois 
vosotros. A lo que sois respondéis con el “Amén”, y con vues- 
tra respuesta lo rubricáis. Se te dice: “El cuerpo de Cristo” y 


respondes: “Amén”. Sé miembro del cuerpo de Cristo para que 


sea auténtico el “Amén”»”'. 


Por ser la eucaristía el sacramento de la unidad, los he- 
rejes (donatistas), que rasgaron la unidad de la Iglesia, reci- 
ben cuando comulgan el sacramento, pero no la virtud del 
sacramento, que es «la unidad del cuerpo y de la sangre 
del Señor»”, Reciben más bien un testimonio en contra suya: 
«Cuando los herejes reciben este sacramento, reciben un 
testimonio en contra suya, puesto que ellos buscan la divi- 
sión, mientras que este pan está indicando la unidad»? 


g) ¡Ob signo de unidad! ¡Ob vínculo de caridad! 


En la presentación de la doctrina eucarística de San Agus- 
tín no puede faltar siquiera una referencia a los Tratados 
sobre el evangelio de San Juan, en que comenta el gran dis- 
curso de Cristo sobre el pan de vida”. En ellos encontramos 
la fórmula eucarística agustiniana más universalmente cono- 
cida y ampliamente citada, tanto en los documentos eclesiás- 
ticos como en las obras de teología dogmática y ascética. 


% $. 272. Nótese lo antiquísimo de la fórmula usada al distribuir la sagra- 
da comunión, que ha sido restablecida a partir del Vaticano II. 

2 In lo. ev. 26,15. 

2 $. 272; cf. G. LecorDIER, La doctrine de 'Eucharistie..., 0.c., 13. 

% Ig lo. ev. 25 y 26; cf. T. Prieto, en Obras completas de San Agustín. 
XIII: Escritos homiléticos (1. (BAC, Madrid 1968) 64-67. 
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Agustín, repleto de entusiasmo y admiración al contem- 
plar el misterio eucarístico, exclama: «¡Oh sacramento de 
piedad! ¡Oh signo de unidad! ¡Oh vínculo de caridad!»”. 
Veamos estas palabras en su contexto: 


«Conocerán los fieles lo que es el Cuerpo de Cristo si no 
desdeñan ser el Cuerpo de Cristo. Conviértanse en Cuerpo de 
Cristo si quieren vivir del Espíritu de Cristo. Del Espíritu 
de Cristo no vive sino el Cuerpo de Cristo [...] De aquí que el 
apóstol Pablo nos hable de este pan, diciendo: “Siendo mu- 
chos, somos un solo pan, un solo cuerpo” (1 Cor 10,17). ¡Oh 
sacramento de piedad! ¡Oh signo de unidad! ¡Oh vínculo de 
caridad! Quien quiera vivir sabe dónde está su vida, y sabe 
de dónde le viene la vida: acérquese, crea e incorpórese para 
ser vivificado»”, 


Es éste un lugar clásico de Agustín. Tenemos aquí expre- 
sado el simbolismo y el realismo. Lejos de contradecirse, 
ambos manifiestan las riquezas eucarísticas. 

«¡Oh signo de unidad!». De manera un tanto sutil, Agus- 
tín distingue como dos cuerpos de Cristo: su cuerpo históri- 
co presente en la eucaristía, y el cuerpo místico eclesial, del 
cual Cristo es cabeza. El Cuerpo de Cristo, en sentido literal, 
se puede considerar como signo del cuerpo de Cristo en 
sentido místico. El cuerpo y la sangre real de Cristo bajo los 
símbolos de pan y vino, representan la unidad de la Iglesia 
formada de muchos fieles, como el pan está formado de un 
gran número de granos, y el vino de muchos racimos”, 

«¡Oh vínculo de caridad!». Proclama Agustín con estas 
palabras la virtud unitiva del sacramento del amor. La euca- 
ristía realiza la unidad que significa. Como muchos son un 
solo cuerpo porque participan de un solo pan, así de manera 
análoga los fieles que comulgan son «uno» en Cristo, porque 
Cristo sacramentado es el pan del cielo, el vínculo que los 
une entre sí y con él. Ya nos había dicho Agustín: «Comed 
vuestro lazo de unión»* (manducate vinculum vestrum). 

Pero obsérvese que para participar de la vida divina en 
la comunión es necesario ante todo pertenecer al cuerpo 
místico de Cristo: «Del Espíritu de Cristo no recibe sino el 
cuerpo de Cristo». La incorporación al cuerpo místico de 


2 Ig lo. ev. 26,13. 

2% Tbíd., 25,13. 

% G. Armas, La moral de San Agustín, 0.c., 970. 
33 $. 228B,3 (= Denis 3). 
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Cristo, efectuada por el bautismo, se perfecciona y consuma 
por la virtud sacramental de la eucaristía. Ningún sacramen- 
to cumple tan adecuadamente este fin como la eucaristía, por 
ser el sacramento o misterio de amor, de caridad, y por tanto 
de unidad”. Leyendo este significado en Agustín, el P. Teó- 
filo Prieto traduce el O sacramentum pietatis, por «Oh, qué 
misterio de amor»”, 


h) Documentos de la Iglesia 


Es motivo de satisfacción para todo hijo o devoto de San 
Agustín que su doctrina acerca de la eucaristía como símbolo 
y causa de unidad de los fieles haya sido recogida en los más 
autorizados documentos de la Iglesia. Ya el Concilio de Tren- 
to hablaba de la eucaristía como símbolo de aquel cuerpo 
cuya cabeza es Cristo y, citando la fórmula agustiniana que 
acabamos de exponer, exhortaba a los fieles que participan 
de la eucaristía a vivir según aquella armonía y concordia que 
la eucaristía simboliza (Dz 882). 

Por su parte, el Concilio Vaticano II también hace suya 
esa frase eucarística de San Agustín (SC 47) y dice textual- 
mente: «Al propio tiempo, en el sacramento del pan eucarís- 
tico se representa y se reproduce la unidad de los fieles, que 
constituyen un solo cuerpo en Cristo» (LG 3). Finalmente, el 
nuevo Código de derecho canónico reitera igualmente la doc- 
trina agustiniana de la eucaristía, por la que se «significa y 
realiza la unidad del pueblo de Dios», y sintetiza las enseñan- 
zas esparcidas por diversos documentos conciliares. La euca- 
ristía es la fuente y cima de la vida cristiana, por ella la Iglesia 
crece continuamente, y se lleva a término la edificación del 
cuerpo de Cristo”. 


9 $. 272; $. 229. 
é T. PrieTO, en Obras completas de San Agustín, o.c. XIII, 587. 
$l Cf. CDC c.897. 


CAPÍTULO XX V 


SACRIFICIO EUCARÍSTICO. 
NECESIDAD DE LA EUCARISTÍA 


1. Sacrificio eucarístico 
a) Noción de sacrificio 


Habiendo considerado ya la eucaristía como sacramen- 
to, presentaremos en este capítulo el carácter sacrificial de la 
misma. 

Para San Agustín, toda obra buena por la que nos uni- 
mos a Dios, es un sacrificio. «El verdadero sacrificio es toda 
obra hecha para unirnos a Dios en santa alianza»', Del acto 
pasa pronto a la persona, y afirma que el hombre que muere 
al mundo para consagrarse a Dios, es un sacrificio. «El mis- 
mo hombre consagrado en nombre de Dios y ofrecido a Dios, 
en cuanto muere para el mundo a fin de vivir para Dios, es 
sacrificio»? El sacrificio visible y externo es signo, símbolo, 
sacramento del sacrificio invisible e interno: 


«NI los sacrificios hechos por los antepasados en las víctimas 
de los animales, que hoy lee el pueblo de Dios y ya no practica, 
significaban otra cosa que lo que se realiza en nosotros para 
unirnos a Dios y conducir al mismo fin a nuestro prójimo, pues 
el sacrificio visible es sacramento o signo sagrado del sacrificio 
invisible [...] Veamos cómo donde dice Dios que no quiere 
sacrificio, allí mismo muestra también que sí lo quiere. No 
quiere el sacrificio del animal muerto, pero quiere el sacrifi- 
cio del corazón contrito [...] En la Epístola a los Hebreos se 
dice: “No os olvidéis de la generosidad y de hacer el bien, que 
tales sacrificios son los que agradan a Dios” (Heb 13,16). Por 
eso, aquel texto “quiero misericordia, no sacrificios” (Os 6,6) 
debe entenderse como la preferencia de un sacrificio sobre el 
otro, ya que lo que todos llaman sacrificio es el signo del ver- 


De civ. Deí X 6. En términos generales, todo cuanto nos une a Dios, de 
quien nos habíamos separado por el pecado, es un sacrificio; cf. G. LECORDIER, 
La doctrine de Eucbaristie..., o.c., 86; J. LécuyEr, «Le sacrifice selon saint 
Augustin», en Augustinus Magíster, o.c., 906. 

2 De civ. Dei X 6. 
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dadero sacrificio. Así, pues, la misericordia es un verdadero 
sacrificio»?. 


b) Institución de la eucaristía 


Cristo instituyó el sacrificio de la misa cuando celebrando 
la pascua con los discípulos, ante su ya inminente pasión (sua 
1am propinquante passione), pronunció las fórmulas de la con- 
sagración del pan y del vino (Mt 26,26-28; Lc 22,19-20)*. San 
Agustín usa variedad de términos para designar el sacrificio 
eucarístico: «Sacrificio del cuerpo de Cristo» ?”; «sacrificio del 
cuerpo y de la sangre de Cristo»*; «sacrificio de los cristia- 
nos»”, «sacrificio del Nuevo Testamento» *. Como bien obser- 
va Ármas, «para San Agustín el rito esencial del sacrificio del 
altar lo constituyen las palabras de la consagración»?”. En el 
capítulo anterior ofrecimos varias fórmulas consecratorias de 
tono realista. No empleó la palabra «misa» sino para designar 
la despedida de los catecúmenos después de la homilía: Ecce 
post sermonem fit missa catechumenis, manebunt fideles. Antes 
de presentarse los dones para el sacrificio, los catecúmenos 
eran despedidos con la breve fórmula que se llamaba misa '. 


c) Tipo de la eucaristía 


El sacrificio de Melquisedec, quien, como sacerdote que 
era del Dios Altísimo, ofreció pan y vino (Gén 14,18), pre- 
figuraba el sacrificio eucarístico de los cristianos que se ofre- 
ce en todo el mundo: 


? Ibíd., X 5. En la mente de Agustín, todo sacrificio es un sacramen- 
to, porque el rito externo significa el sacrificio interno del oferente. Respecto 
de la sacramentalidad del sacrificio según San Agustín, escribió eruditamente 
A. F. KRUEGER, Syatbesis of sacrifice according to saint Augustine. A study of 
tbe sacramentality of sacrifice (Seminarii Sanctae Mariae ad Lacum, Mundelein, 
a 1950); Véase también J. L£cuyEr, «Le sacrifice selon saint Augustin», a.c., 

5. 

4 C£ $. 228B,3 (= Denis 3). 

% De civ. Dei XXII 8,6. 

€ De an. et eíus oríg. Y 15,21. 

? De civ. Dei XVU 5,5. 

$ Ep. 140,19,48. 

? G. Armas, La moral de San Agustín, 0.c., 924. 

19 $, 49,8. Los ritos y oraciones en la celebración de la misa en África en 
tiempo de Agustín pueden verse en G. LecorDIER, La doctrine de l'Eucharis- 
tíe..., O.c., 2s; H. POPE, Saint Augustine of Híppo (Newman Pr., Westminster, 
MD 1949) 26-77, 
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«Entonces fue bendecido (Abrahán) por Melquisedec, sacer- 
dote del Dios excelso, del cual se escribieron tantas y tan 
grandes cosas en la Epístola a los Hebreos [...] Allí aparece 
por primera vez el sacrificio que se ofrece hoy a Dios por los 
cristianos en todo el orbe, y se cumple lo que mucho después 
de este hecho dijo el profeta dirigiéndose a Cristo, que había 
de venir en la carne: “Tú eres sacerdote eterno según el rito de 
Melquisedec” (Sal 109,4). Es decir, no según el de Aarón, ya 
que este rito había de ser abolido al alborear las realidades 
anunciadas por aquellas sombras» *', 


Y en el Tratado contra los judíos escribe: 


«“Porque desde la salida del sol hasta el ocaso mi nombre se 
ha hecho célebre entre los pueblos, y en todo lugar se ofrece 
un sacrificio a mi nombre, un sacrificio puro; porque mi nom- 
bre es grande entre los pueblos, dice el Señor omnipotente” 
(Mal 1,11). ¿Qué respondéis a esto? Abrid los ojos de una vez 
y ved que, desde el sol naciente hasta el poniente, no en un 
solo lugar, (Jerusalén), como a vosotros os fue establecido, sino 
en todo lugar es ofrecido el sacrificio de los cristianos, y no a 
un Dios cualquiera, sino a aquel que ha predicho eso, al Dios 
de Israel [...] Tampoco según el orden de Aarón, sino según el 
orden de Melquisedec. Porque fue dicho a Cristo, y fue predi- 
cho con tanta anticipación: “El Señor lo ha jurado y no se 
arrepentirá: Tú eres sacerdote eternamente según el orden de 


Melquisedec”»?”. 


El sacrificio de la nueva ley, en el que «según el rito de 
Melquisedec» se ofrece el cuerpo y la sangre del «mismo me- 
diador del Nuevo Testamento», ha reemplazado a los sacrifi- 
cios de la antigua ley. Este Cuerpo de Cristo se administra a 
los que comulgando participan de la mesa eucarística: 


«Porque este sacrificio sucedió a todos aquellos sacrificios 
del Antiguo Testamento, que se inmolaban como sombra del 
futuro. Por lo cual, reconocemos también en el salmo 39 la voz 
del mismo mediador que habla por boca del profeta: “Tú no 
quieres sacrificios ni ofrendas, pero me has dado un cuerpo 
perfecto” (Sal 39,7). En efecto, en lugar de todos aquellos sa- 
crificios y ofrendas, se ofrece su cuerpo y se administra a los 
que comulgan»””. 


1 De cív. Dei XVI 22. 

2 Tr. adv. jud. 9,13; cf. De civ. Dei XVII 20; C. adv. leg. 1 20,39, 

B De civ. Dei XVII 20,2. Según A. F. KRUEGER, Synthesis of sacrifice, 12, 
de este pasaje se desprende que los fieles cuando comulgan reciben el cuerpo 
real e histórico de Cristo. 
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d) Verdadero sacrificio 


Como memorial que es del único sacrificio de la cruz, la 
misa es también verdadero sacrificio. Si lo eran los sacrificios 
de la antigua ley, mucho más lo es el sacramento de la nueva, 
que representa (hace presente) y renueva el sacrificio del 
Calvario: «Este sacrificio de carne y sangre lo prefigura- 
ban antes de la venida de Cristo las víctimas que mante- 
nían la semejanza, halló su cumplimiento en la misma verdad 
de la Pasión de Cristo y se celebra después de la Ascen- 
sión de Cristo por el sacramento, que es su memorial» **. 

Fueron verdaderos los sacrificios antiguos que prefigura- 
ban el sacrificio de la cruz y'el del altar. Muy verdadero fue 
el sacrificio de Cristo en la cruz: «Con el sacrificio verdadero 
de su muerte, ofrecido por nosotros en la cruz, purificó, 
abolió y extinguió cuanto en el hombre había de culpable» '*, 
Muy verdadero es también el sacrificio eucarístico: «La pie- 
dad puede interpretarse por el culto de Dios, el cual consiste 
principalmente en que el alma no le sea desagradecida. Por 
eso también en aquel que es el sumamente verdadero y sin- 
gular sacrificio, el del altar, se nos exhorta a dar gracias a 
Dios nuestro Señor»””. 

Ya notamos arriba que para Agustín todo sacrificio es 
también sacramento o signo sagrado. Esto se vetifica aun en 
el sacrificio de Cristo en la cruz. En De Trinttate habla del 
sacrificio de Cristo como «sacramento y ejemplo» de la do- 
ble muerte del hombre, corporal y espiritual, remediada por 
la única muerte de Cristo: «La impiedad es la muerte del 
alma; la corruptibilidad lo es del cuerpo, pues es causa de la 
separación entre el alma y el cuerpo. Muere el alma cuando 
Dios la abandona; muere el cuerpo cuando lo abandona el 
alma» '". El sacrificio del calvario significa y realiza nuestra 
reconciliación con Dios: «A esta doble muerte consagró 
nuestro Salvador su muerte única, y para obrar nuestra doble 
resurrección antepuso y propuso su única resurrección como 
sacramento y ejemplo» ”., 


14 €. Faustum XX 21. 

1 Cf. De civ. Des XVI 22. 
16 De Trim. IV 13,17. 

Y De sp. et litt. 11,18. 

18 De Trin. 1V 3,5. 

1% Tbíd. 


C.25. Sacrificio eucarístico 471 


El sacrificio de la misa es también sacramento que signi- 
fica y renueva el sacrificio de la cruz: «De esta realidad quiso 
que fuera sacramento cotidiano el sacrificio de la Iglesia, la 
cual, siendo el cuerpo de la misma cabeza, aprendió a ofre- 
cerse a sí misma por medio de él»”. A este propósito escri- 
bió bellamente P. Montcheuil: «La misa es sacramento de 
otro sacramento, a saber, del sacramento de la cruz»?”'. 


e) Concepto de inmolación 


¿Qué entiende San Agustín por inmolación? Discuten 
los agustinólogos acerca de la naturaleza de la inmolación. 
Emplea este término no sólo hablando del sacrificio cruento 
de Cristo en la cruz, sino también del incruento de la euca- 
ristía: «¿Por ventura no se inmoló Cristo solamente una vez 
en su forma de siervo, y, sin embargo, en el sacrificio del 
altar se inmola no sólo cada año en la Pascua, sino cada día 
por la salvación de las naciones? ¿Y quién podría tachar de 
mentiroso a quien, interrogado sobre esto, respondiere que 
Cristo se inmola cada día?» ?. 

Encarece ciertamente Agustín el concepto de «oblación», 
en los cuatro elementos que requiere para todo sacrificio: 
«Cuatro elementos integran todo sacrificio: el que ofrece, a 
quién se ofrece, qué se ofrece y por quiénes se ofrece»”, 
¿Requiere Agustín la inmolación como elemento esencial del 
sacrificio? 

Exige, sin duda, que la víctima sea inmolada en el sentido 
de que sea consagrada o dedicada totalmente a Dios. Se trata- 
ría de una inmolación metafórica. En relación con la misa, hoy 
hablaríamos de una inmolación sacramental. Con frecuencia, 
usa el término «inmolación» como sinónimo de ofrecer o con- 
sagrar. Así, por ejemplo, aun cuando el ayuno (que llama sa- 
crificio) «no se practique en ciertos días, especialmente en las 
fiestas», no obstante, tenemos «el sacrificio de alabanza (la 
oración) que se celebra todos los días en la Iglesia universal» ”. 


22 De civ. Dei X 20. 

21 C£ P. MONTCHEUIL, «L'unité du sacrifice et du sacrement dans 
VEucharistie», en Mélanges Théologiques (1946) 53, 55, citado por J. L£CuYER, 
«Le sacrifice...», a.c., 910. 

2 Ep. 98,9. 

2 De Trin. IV 14,19. 

24 De civ. Dei X 6. 
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A veces emplea la palabra «inmolación» en sentido es- 
tricto. Tal es el caso en que la fe y obediencia de Abrahán 
fueron sometidas a prueba con el precepto de «inmolar a su 
queridísimo hijo Isaac», inmolación que sería sustituida por 
la inmolación del carnero”. 

A. F. Krueger ha escrito extensamente sobre la materia. 
Si bien admite que para San Agustín el sacrificio es, ante 
todo, una oblación hecha a Dios, estima que puede ser inter- 
pretado también en el sentido de oblación de la víctima in- 
molada. Otros se contentan con la oblación”. 


f) Cristo sacerdote y víctima 


El sacrificio eucarístico es el mismo que el sacrificio del 
calvario, siendo Cristo el sacerdote que ofrece y la víctima 
ofrecida: 


«Por lo que él es verdadero mediador, en cuanto que, to- 
mando la forma de siervo, el hombre Cristo Jesús, fue consti- 
tuido mediador entre Dios y los hombres, ya que en tanto que 
Dios acepta el sacrificio con el Padre, con el cual es un solo 
Dios, y en tanto que siervo prefirió ser sacrificio a aceptarlo. 
Por eso, es también sacerdote, a la vez oferente y oblación... De 
esta realidad quiso que fuera sacramento cotidiano el sacrificio 
de la Iglesia, que siendo cuerpo de la misma cabeza, aprendió 
a ofrecerse a sí misma por medio de él. Signos verdaderos y 
múltiples de este verdadero sacrificio eran los antiguos sacrifi- 
cios de los santos, siendo aquéllos figura de este único [...] 
Con este único y verdadero sacrificio desaparecieron todos los 
falsos sacrificios»””, 


La noción agustiniana de sacramento como signo de algo 
realmente presente, pero invisible, se aplica también a la 
relación del sacrificio eucarístico como conmemorativo del 
sacrificio de la cruz: «Por eso, los cristianos celebran la me- 
moria de este sacrificio (del calvario) ya realizado, por la 
sacrosanta oblación y por la participación en el cuerpo y 
sangre de Cristo»*, 


2 Ibíd., XVI 32,1. 

2% A. F. KRUEGER, Synthesis of sacrifice, 0.c., 37-40. 
27 De civ. Dei X 20. 

28 C. Faustum XX 18. 


ae 


C.25. Sacrificio eucarístico 473 


Siendo el sacrificio de Cristo en la cruz y el sacrificio 
eucarístico un único sacrificio, Cristo es el sacerdote y la 
víctima, que se ofrece en la misa por ministerio de los sacer- 
dotes (CIC n.1367). 

Escribe Agustín: 


«Él es también nuestro sacerdote para siempre “según el 
orden de Melquisedec” (Heb 6,20), que se ofreció a sí mismo 
como holocausto por nuestros pecados (Heb 10,12), y nos en- 
comendó celebrar la renovación de su sacrificio en memoria de 
su pasión (1 Cor 11,24-26), de tal manera que lo que Melqui- 
sedec ofreció a Dios, veamos que ahora se ofrece en la Iglesia 
de Cristo por toda la tierra»?, 


También relaciona San Agustín la mesa eucarística con el 
altar de la cruz, cuando dice: «Reconoced en el pan lo que 
pendió en la cruz, ved en el cáliz lo que brotó del costado» ”. 


g) Sacrificio propiciatorio 


La misa es un sacrificio propiciatorio y se ofrece también 
por los fieles difuntos: 


«No se puede negar que las almas de los difuntos son alivia- 
das por la piedad de sus parientes vivos cuando se ofrece por 
ellas el sacrificio del mediador [...] Así, pues, los sacrificios, ya 
el del altar, ya el de cualquiera clase de limosnas, que se ofre- 
cen por todos los bautizados difuntos, por los muy buenos, son 
acciones de gracias; por los no muy malos tienen por objeto 
aplacar la justicia divina; por los muy malos, aunque no sean de 
ningún provecho para los difuntos, son de alguna consolación 
para los vivos»?! 


En favor de esta doctrina, apela Agustín a la tradición y 
a la práctica de la Iglesia: 


«Las pompas fúnebres, los cortejos funerarios, la suntuosa 
diligencia frente a la sepultura, la lujosa construcción de los 
monumentos significan un cierto consuelo para los vivos, nun- 
ca una ayuda para los muertos. En cambio, no se puede dudar 
de que se les ayuda con las oraciones de la santa Iglesia, con el 
sacrificio salvador y con las limosnas que se otorgan a favor de 


2 De div. quaest. 83, 61,2; cf. En. in ps. 64,6. 
20 $. 228B,2 (= Denis 3). 
2% Encb. 110. 
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sus almas para que el Señor los trate con más misericordia que 
la merecida por sus pecados. Esta costumbre, transmitida por 
los padres, la observa la Iglesia entera por aquellos que murie- 
ron en la comunión del cuerpo y sangre de Cristo y de modo 
que, al mencionar sus nombres en el momento oportuno del 
ido eucarístico, ora y recuerda también que se ofrece por 
ellos» ”". 


Terminamos esta sección con los testimonios de Mónica 
y de Agustín que expresan su fe en el valor de la misa para 
alivio de los fieles difuntos. Mónica a Agustín y su hermano: 
«Enterrad este cuerpo en cualquier parte, ni os preocupe 
más su cuidado; solamente os ruego que os acordéis de mí 
ante el altar del Señor doquiera que os hallareis»??. Y Agus- 
tín: «No llegué a llorar ni siquiera en aquellas oraciones que 
te hicimos, cuando se ofrecía por ella el sacrificio de nuestro 
rescate» ?, 


2. Sacrificio del cuerpo místico de Cristo 


No solamente Cristo se ofrece en el sacrificio eucarístico; 
se ofrece también su cuerpo místico que es la Iglesia. La doc- 
trina de San Agustín al respecto es calificada de «admirable» 
por el Catecismo de la Iglesia Católica (n.1372). La más perfec- 
ta armonía reina en su pensamiento. Como vimos en el capítu- 
lo anterior, no separa la presencia del cuerpo físico de Cristo 
de la presencia de su cuerpo místico, bajo las especies sacra- 
mentales. Tampoco separa a Cristo de su Iglesia al hablar del 
sacrificio eucarístico. juntamente con el Cristo histórico, se 
inmola en la eucaristía el cuerpo místico. Esta doctrina es con- 
secuencia de sus enseñanzas sobre el «Cristo total», y ejempla- 
riza también la relación entre la misa y la cruz. 

En el capítulo 13 sobre el Cristo total, expusimos la so- 
lidaridad de la Iglesia con Cristo. Cristo y la Iglesia, el Es- 
poso y la Esposa, constituyen una sola carne, un solo Cristo, 
un reino, una Ciudad de Dios. Somos uno en Cristo, por- 
que nos asumió al hacer suya la naturaleza humana, pero 
sobre todo, porque en Cristo fuimos justificados”. Precisa- 


2 5. 172,2. 

2 Conf. IX 11,27. 

24 Ibíd., IX 12,32. 

2 C£ In lo. ev. 3,12. 
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mente porque no conoció pecado, se hizo en la cruz víctima 
por el pecado”. Como el pecado es separación, la gracia es 
unidad, y porque la gracia fue merecida y dada por Cristo, 
Cristo constituyó la unidad del género humano redimido. 
Así, pues, todos formamos místicamente con Cristo una per- 
sona, puesto que por el sacrificio del Calvario hemos muerto 
al pecado y hemos sido consagrados a Dios. 


a) La misa y la cruz 


La Iglesia está asociada a la cruz. Nace en la cruz. Del 
costado de Cristo brotan sangre y agua (Jn 19,34), símbolos 
de la eucaristía y del bautismo, sacramentos vitales en la 
constitución de la Iglesia como cuerpo místico de Cristo”. 
Cristo murió para que formáramos con él un mismo cuerpo. 
Agustín es explícito en este punto. Observa cómo los cuatro 
elementos que deben integrar todo sacrificio*, se cumplie- 
ron en el de la cruz, y expresa el efecto de la cuarta condi- 
ción, que es ver «por quiénes se ofrece», con estas palabras: 
«Nuestro sacerdote y mediador hizo en sí uno a aquellos por 
quienes se ofrecía»””, Y con referencia todavía más explícita 
al cuerpo místico dice en otro lugar: «El gran sacerdote, bajo 
la forma de siervo, se ofreció por nosotros en la pasión, para 
que nosotros fuésemos el cuerpo de tan excelente cabeza» %, 
Siendo, pues, miembros de Cristo, todos participábamos en 
los sufrimientos de Cristo, todos estábamos en Cristo cuando 
él se ofrecía en el sacrificio de la cruz. 


b) El sacrificio de los cristianos 


Ya hemos visto qué entiende Agustín por inmolación. 
Limitándonos al significado de inmolación del cuerpo místi- 
co, es de notar que la expresión «el sacrificio de los cristia- 
nos» con que Agustín la denomina, va constantemente unida 
al concepto de nuestra incorporación o permanencia en el 


36 Cf. ibíd., 41,5. 

7 Cf. ibíd., 9,10. 

38 C£ De Trin. IV 14,19. 
9 Tbíd. 

% De civ. Dei X 6. 


476 Teología de San Agustín 


cuerpo místico. Tanto cuando Agustín habla de la ciudad 
redimida como sacrificio universal ofrecido en la cruz por 
nuestro gran mediador y sacerdote, como cuando se refie- 
re al sacrificio eucarístico, los miembros del cuerpo místico 
van siempre incluidos, bien en cuanto son incorporados en 
la cruz a tan excelente cabeza, o en cuanto verifican con 
su permanencia en el cuerpo de Cristo la unidad simboliza- 
da por las especies eucarísticas. El sacrificio de los cristianos, 
por tanto, es ya la vinculación de los miembros constituyen- 
do un cuerpo con Cristo, la adhesión de la Iglesia como 
cuerpo de Cristo a su cabeza, ofreciéndose con Cristo en el 
mismo sacrificio. 
Leamos a San Agustín: 


«Toda la ciudad redimida, o sea, la congregación y sociedad 
de los santos, se ofrece a Dios como un sacrificio universal por 
medio del gran sacerdote, que en su condición de siervo se 
ofreció incluso a sí mismo por nosotros en su pasión, para 
hacernos cuerpo de tal cabeza; en su forma de siervo se ofre- 
ció, en ella fue sacrificado; y, puesto que según ella es media- 
dor, en ella es a la vez sacerdote y víctima. 

Por eso, nos exhortó el apóstol a ofrecer nuestros propios 
cuerpos como sacrificio vivo, consagrado, agradable a Dios, 
como nuestro culto auténtico, y a no amoldarnos a este mundo, 
sino a irnos transformando en la nueva mentalidad [...] Este es 
el sacrificio propio de los cristianos: siendo muchos, formamos 
“un solo cuerpo en Cristo” (1 Cor 10,17). Esto es lo que asi- 
duamente celebra la Iglesia en este sacramento del altar, tan 
conocido de los fieles, donde se le muestra a la Iglesia que ella 
misma es ofrecida en lo que ofrece»*!. 


Constituyendo con la cabeza un solo Cristo, la Iglesia se 
ofrece en la oblación que presenta. Aprende de Cristo cómo 
inmolarse a sí misma y a ofrecerse por él. Si bien Cristo, en 
cuanto Dios, recibe los sacrificios juntamente con el Padre, 
él, en la forma de siervo, prefirió ser sacrificio a recibirlo. 
«Por este sacrificio, él es a la vez sacerdote y víctima. De esta 
realidad quiso que fuera sacramento cotidiano el sacrificio de 
la Iglesia, la cual, siendo el cuerpo de la misma cabeza, apren- 
dió a ofrecerse a sí misma por medio de él»*. 

Es tal la sublimidad de la pertenencia al cuerpo místico 
que, así como el Cristo histórico se hizo a sí mismo sacrificio, 


“ Tbíd. 
% Tbíd., X 20. 
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así quiso que su cuerpo místico, por la incorporación a él, 
viniera también a convertirse en sacrificio con Cristo: «El ha 
querido que nosotros mismos seamos su sacrificio»*., 

Cristo y la Iglesia, la cabeza y el cuerpo, son conjuntamen- 
te víctimas. Las especies eucarísticas significan el cuerpo his- 
tórico de Cristo y su cuerpo místico. Ambos ofrecen, ambos 
son ofrecidos. Los dos sacrificios, el sacrificio de Cristo y el 
sacrificio del Cristo total, son uno. Uno, porque Cristo y su 
cuerpo son uno **. Aunque Cristo y los miembros de su Iglesia 
son distintos, Cristo está misteriosamente en ellos porque to- 
dos somos Cristo místicamente*. La misa es a la vez el sacri- 
ficio de Cristo y el sacrificio de los cristianos. 


c) Todos sacerdotes 


Aunque todos los fieles son hechos por el bautismo pat- 
ticipantes del sacerdocio real y profético de Cristo para ofre- 
cer sacrificios espirituales (1 Pe 2,5), los obispos y presbí- 
teros son propiamente llamados sacerdotes en la Iglesia, en 
cuyo nombre ofrecen visiblemente el sacrificio eucarístico *, 
Escribe Agustín: 


«Serán sacerdotes de Dios y de Cristo, y reinarán con él mil 
años (Ap 20,6). Esto último no se refiere únicamente a los 
obispos y presbíteros, que son los propiamente llamados sacer- 
dotes en la Iglesia, sino que de igual modo que llamamos cris- 
tianos a todos los ungidos por el místico crisma (bautismo), así 
a todos los podemos llamar sacerdotes, por ser miembros del 
único sacerdote. De ellos dice el apóstol Pedro: “Linaje esco- 
gido, sacerdocio real” (1 Pe 2,9)». 


Como consta por lo dicho y por lo expuesto en el capí- 
tulo trece, la doctrina sobre el simbolismo eucarístico, tanto 
sacramental como sacrificial, está íntimamente ligada y en 
perfecta armonía con la eclesiología de Agustín. 


PS. 227. 

$ Cf. A, F. KRUuEGER, Synthesis of sacrifice, o.c., 131,140. 

% Cf. G. LecorpiER, La doctrine de Eucbaristie..., 0.c., 91-92; J. DELICA- 
DO BAEzA, «Carácter sacrificial de la eucaristía y participación de los fieles», en 
Eucaristía y vida cristiana. IV Semana de teología espiritual (Ed. de Espiritua- 
lidad, Madrid 1979) 117. 

16 Cf. A. F. KRUEGER, Syntbesis of sacrifice, o.c., 1185; E. J. HucHes, The 
participation of the faitbful..., o.c., 58s. 
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d) Conclusión moral 


Como no podía ser de otra manera, Agustín deduce de 
su doctrina eucarística una conclusión moral a favor de la 
unidad: «Al celebrar este sacrificio proclamamos a la faz del 
mundo la solemne consagración que de nosotros mismos 
hicimos cuando prometimos permanecer en Cristo, es decir, 
en la unidad de su cuerpo místico. Y el signo sagrado es esta 
realidad consistente en que todos venimos a ser como un 
solo pan y un solo cuerpo»”. 

Terminamos con unas palabras del Vaticano Y, que re- 
flejan la teología eucarística de San Agustín. Exhorta el con- 
cilio a los fieles a una activa participación en el misterio de 
fe que es la eucaristía, y a que «aprendan a ofrecerse a sí 
mismos al ofrecer la hostia inmaculada, no sólo por manos 
del sacerdote sino juntamente con él». Así se perfeccionarán 
día a día en la unión con Dios y entre sí mismos, «para que, 
finalmente, Dios sea todo en todos» (SC 48). 


3. Necesidad de la eucaristía > 


a) Estado de la cuestión 


La célebre controversia acerca de la necesidad de la eu- 
caristía para la salvación, según San Agustín, no ha obtenido 
todavía una solución satisfactoria para todos. El estado de la 
cuestión se puede enunciar de este modo: ¿Cómo se deben 
interpretar los lugares donde San Agustín habla de la nece- 
sidad de participar del Cuerpo y de la Sangre del Señor para 
obtener la salvación eterna? ¿Se han de entender de la par- 
ticipación sacramental (¿n re) de la eucaristía, o de la mandu- 
cación espiritual o mística que se realiza por la incorporación 
al cuerpo místico de Cristo, esto es, a la Iglesia, que tiene 
lugar al recibir el bautismo? *. 


% Ep. 149,2,16. 

% C£ L VoLr1, Comunione e salvezza in S. Agostino (Officium Libri Ca- 
tholici, Roma 1954). Este autor expone con nitidez el estado presente de la 
controversia (7-18); las interpretaciones dadas en tiempo del Concilio de Tren- 
a Code y en el siglo xv1 (67-120). Al final deduce sus propias conclusiones 

121-142). 
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b) Textos a favor 


Presentaremos, en primer lugar, testimonios que se ale- 
gan a favor de la necesidad de la recepción del sacramento 
de la eucaristía. 

Los pelagianos, al negar el pecado original, afirmaban 
que los párvulos que mueren sin el bautismo obtenían la vida 
eterna; pero se sobresaltaban al leer las palabras de Juan 
(3,5) y afirmaban que los niños reciben el bautismo «no con 
vistas a la salvación y vida eterna», sino para obtener «el 
reino de los cielos»*. Agustín rechaza esta peregrina distin- 
ción entre el reino de los cielos y la vida eterna, y se esfuerza 
en demostrar que el bautismo es necesario tanto para obte- 
ner la salvación y vida eterna como el reino de los cielos, 

Sigue esta línea en su argumentación. Nadie, sino los 
bautizados, puede acercarse al «sacramento de la mesa» del 
Señor. Mas la participación del Cuerpo y de la Sangre de 
Cristo es necesaria a todos para recibir la vida eterna, como 
lo demuestra por el texto de San Juan: Nisi manducaveritis 
[...] Gn 6,54), en que las palabras del Señor se refieren no 
sólo a los adultos, sino también a los niños. El bautismo es, 
por tanto, necesario también para los niños, en orden a re- 
cibir tanto la salvación y la vida eterna como el reino de los 
cielos”, 

Leamos a San Agustín: 


«A nuestros adversarios (pelagianos) amedrenta esta sen- 
tencia del Salvador: “Si uno no renaciere, no puede ver el reino 
de Dios”. Y exponiéndola, prosigue: “Quien no renaciere del 
agua y del Espíritu, no puede entrar en el reino de los cielos” 
(Jn 3,3-5). Y por eso se esfuerzan en atribuir la salvación y la 
vida eterna a los bautizados, alegando el mérito de su inocen- 
cia; pero, como no están bautizados, los destierran del reino de 
los cielos. He aquí una pretensión inaudita y extraña, como si 
pudiera lograrse la salvación y la vida eterna fuera de la heren- 
cia de Cristo, fuera del reino de los cielos. 

Ni les falta su refugio y escondrijo, porque —así discurren 
ellos— no dijo el Señor: “Si alguien no renaciere del agua y del 
Espíritu, no tendrá vida”; sino que “no entrará en el reino de 
los cielos”. Si hubiera dicho lo primero, no habría lugar a duda. 
¡Fuera, pues, dudas! Y oigamos al Señor y no las cavilaciones 


2 5. 294,2. 
2% Para una exposición más detallada sobre la materia, véanse los capítulos 
7, 9 y 22. 
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y conjeturas de los hombres. Oigamos, repito, al Señor, no 
cuando habla del sacramento de la ablución, sino del sacra- 
mento de su mesa, a la que nadie se acerca debidamente si no 
ha recibido el bautismo. “Si no comiereis mi carne y bebiereis 
mi sangre, no tendréis vida en vosotros” (Jn 6,54). ¿Qué más 
queremos? ¿Qué puede responderse a esto, a no ser que la 
pertinacia humana se empeñe en gastar sus armas de combate 
contra la verdad manifiesta e inmutable?»”, 


Continúa Agustín en su presentación y argumentación: 


«¿O tal vez osará alguien sostener que esta sentencia no 
comprende a los párvulos, y que ellos pueden tener vida en sí 
sin la comunión de este cuerpo y sangre, porque no dice: 
“Quien no comiere”, como del bautismo: “Quien no renacie- 
re”, sino: “Si no comiereis”, como dirigiéndose a los que po- 
dían escucharle y entenderle, cosa imposible para los niños? 

Mas esta objeción no advierte que, si no comprende a todos 
la sentencia del Salvador, declarándolos incapaces de tener vida 
en sí sin la participación de su cuerpo y sangre, tampoco los 
mayores en edad se cuidarán de cumplir dicho precepto. Pues 
si no se atiende a la intención de Cristo, sino a la materialidad 
de las palabras, podría parecer que éstas sólo iban dirigidas a 
los presentes, que hablaban con el Señor, pues no dice: “El que 
no comiere”, sino: “Si no comiereis”, ¿Cómo se explica enton- 
ces lo que allí mismo les dice hablando del mismo argumento: 
“El pan que yo diere es mi carne para salvación del mundo” 
(Jn 6,51)? Por estas palabras entendemos que también nos per- 
tenece a nosotros este sacramento, aun cuando no existíamos 
cuando así hablaba, pues no podemos considerarnos extraños 
al siglo, por cuya vida derramó Cristo su sangre. Pues ¿quién 
duda que con el nombre de “siglo” comprende a los hombres 
que naciendo vienen a este mundo? A este propósito dice tam- 
bién en otra parte: “Los hijos de este mundo engendran y son 
engendrados” (Lc 20,34). Luego también por la vida de los 
párvulos se ofreció la carne que fue dada por la vida del siglo; 
y si no comen la carne del Hijo del hombre, tampoco tendrán 
“vida”»”, 


Otro texto que se alega para demostrar la necesidad de 
la comunión sacramental es el siguiente: 


«Los cristianos de África tienen mucha razón para llamar al 
sacramento del bautismo “la salvación”, y al sacramento del 
cuerpo de Cristo, “vida”. ¿De dónde procede esta costumbre 
sino, según creo, de la tradición antigua y apostólica, por la que 


% De pecc. mer. Y 20,26. 
2 Tbíd., 1 20,27. 
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las iglesias cristianas llevan íntimamente grabada esta verdad, 
conviene a saber: fuera del bautismo y participación de la mesa 
del Señor, ningún hombre puede llegar al reino de Dios y a la 
salvación y vida eterna? 

Lo mismo atestigua la divina Escritura, según lo que hemos 
dicho arriba. En efecto, ¿qué otra cosa creen los que llaman al 
bautismo la salvación sino lo que se halla escrito: “Nos hizo 
salvos con el baño de la regeneración”? (Tit 3,5) [...] Y dar al 
sacramento de la mesa eucarística el nombre de vida es creer 
lo que se dijo: “Yo soy el pan vivo que bajó del cielo; el pan 
que yo os daré es mi carne por la vida del mundo. Si no comie- 
reis la carne del Hijo del hombre, y bebiereis su sangre, no 
tendréis vida en vosotros” (Jn 6,51-54). 

Concluyamos, pues, que si tantos y tan graves testimonios de 
la divina Escritura proclaman concordemente que nadie debe 
esperar conseguir la salud y la vida eterna fuera del bautismo 
y del cuerpo y de la sangre del Señor, inútil es prometérsela a 
los niños sin estos medios [...] No dudemos, pues, que tam- 
bién por los infantes que habían de recibir el bautismo fue 
derramada la sangre de Cristo, la cual antes de ser vertida, la 
dio y recomendó en el sacramento por estas palabras: “Esta es 
la sangre que será derramada por muchos para el perdón de los 
pecados” (Mt 26,28). Es negar la liberación de los niños afir- 
mar que no están en pecado. Pues, ¿de dónde son libertados si 
no están bajo la servidumbre del pecado?»?. 


c) Argumentos en contra 


No obstante lo dicho, no faltan razones, basadas en la 
doctrina de San Agustín, que favorecen la opinión de los que 
creen que nuestro teólogo no juzgaba necesaria para la salva- 
ción la recepción de la comunión sacramental eucarística, 
sino que hablaba de la necesidad de participar del cuerpo de 
Cristo, que ya se obtiene cuando uno es incorporado a Cristo 
por el bautismo. 

Para interpretar mejor la mente de Agustín, téngase pre- 
sente lo siguiente: 4) que había costumbre en la Iglesia de 
administrar la eucaristía a todos los recién bautizados; b) que 
no se planteaba la cuestión como se hace al presente, a saber, 
si es necesaria la eucaristía para los «ya bautizados». El ob- 
jetivo de San Agustín en esta controversia era demostrar 
contra los pelagianos que los niños que mueren sin el bautis- 
mo no se pueden salvar. 


2 Tbíd., 1 24,34. 
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Nunca afirma que los niños bautizados, que mueren sin 
haber recibido la eucaristía, no puedan obtener la salvación 
eterna. Contra los pelagianos, que defendían que los niños 
que mueren sin bautizar conseguían la vida eterna, aunque 
no el reino de los cielos, Agustín argilía de esta manera: 
Nadie, sin haber sido antes bautizado, puede recibir la eu- 
caristía, por la cual, según las palabras Nisi manducaveritis... 
(Jn 6,54), se otorga la vida eterna. Así pues, los niños que 
mueren sin los sacramentos del bautismo y de la eucaristía 
no pueden participar de la vida eterna. Mas nunca dijo que 
los ya bautizados, y antes de la recepción de la eucaristía, no 
poseían la gracia y con ella el derecho a la vida eterna. De 
este modo, refutaba con gran destreza a los pelagianos, ce- 
rrándoles toda posibilidad para prometer a los niños la vida 
eterna”, 

Debido a la práctica de administrar la eucaristía luego 
del bautismo, no es extraño que escaseen los lugares donde 
revele Agustín su pensamiento acerca de la posibilidad de 
salvación, si solamente hubiera sido administrado el bautis- 
mo sin la eucaristía. Sin embargo, por lo que ya nos ha dicho 
al tratar de los efectos del pecado original y sobre los efectos, 
necesidad y medios, por los que el sacramento del bautismo 
puede ser suplido”, bien podemos deducir su modo de pen- 
sar con respecto a la necesidad de la eucaristía. 

Nos ha enseñado ya que el bautismo puede ser suplido 
por el martirio y por la fe y la conversión del corazón (bau- 
tismo de deseo). Para Agustín, es cierto que el ladrón obtuvo 
la salvación en la cruz, y es igualmente cierto que no reci- 
bió la eucaristía, que había sido instituida la noche anterior. 
Por tanto, según el pensar de nuestro santo, un bautizado, 
aun sin la recepción del sacramento de la eucaristía, puede 
obtener la remisión de los pecados y alcanzar la vida eterna. 
Decimos «un bautizado», porque aunque Agustín no está 
seguro sobre si el buen ladrón pudiera haber sido bautizado, 
el santo doctor equipara la conversión del ladrón al bautismo 
de los niños”. 

Además, tratando exclusivamente del bautismo, repite 
muchas veces que si un niño bautizado muere, se libra de la 


* Este género de argumentación se aproxima a la línea que sigue el teó- 
logo agustiniano E. NoRIs, Vindiciae augustinianae, 4: PL 47,701-716. 

% Véanse los capítulos 7, 8, 9, y 22. 

% C£ De bapt. c. donat. IV 23,30; ibíd., 24,31. 
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condenación que por un hombre entró al mundo, afirmando 
categóricamente que se salva”. Afirma también que, por la 
gracia bautismal, queda el hombre «intrínsecamente justifi- 
cado», e incorporado al cuerpo de Cristo”, 

No parece, por tanto, que San Agustín exigiera la recep- 
ción actual del sacramento de la eucaristía como necesaria 
para la salvación. Consideró necesaria la unión con Cristo, o 
sea, la participación del Cuerpo de Cristo, que ya se obtiene 
por el bautismo. Muy acertadamente, por tanto, el Concilio 
de Trento interpreta la práctica antigua de la administración 
conjunta de los dos sacramentos, de manera que ello no 
implique la creencia de los Padres de la Iglesia en favor de 
la necesidad de la eucaristía”. 

Ni parece correcta la interpretación de quienes, como 
O. Blank, Tixeront y Batiffol%, creen que San Agustín equi- 
paró la necesidad de la eucaristía con la necesidad del bau- 
tismo, y que, debido al ardor de la controversia pelagiana, 
consideró paralelos los textos Nísi quis renatus fuerit (Jn 3,5) 
y Nisi manducaveritis (Jn 6,54). Más aceptable es la opinión 
de Italo Volpi, quien, aunque también interpreta a San Agus- 
tín como defensor de la necesidad del sacramento de la eu- 
caristía, excusa al santo de error, porque en su tiempo no se 
proponía la cuestión en los términos actuales. Cree también 
este autor que la respuesta del obispo de Hipona hubiera 
sido idéntica a la que diera San Fulgencio, intérprete fiel y 
discípulo de San Agustín, cuando fue consultado acerca de 
la salvación de un joven etíope que, herido de muerte, reci- 
bió el bautismo y murió sin recibir la eucaristía”, San Ful- 
gencio, interpretando a San Agustín, respondió diciendo que 
«cada fiel entonces participa del cuerpo y sangre de Cristo 
cuando en el bautismo se hace miembro del cuerpo de Cris- 
to; ni es excluido de la participación del pan y del cáliz, aun 
cuando sin comerlo ni beberlo parte de este mundo, pues 
vive en la unidad del cuerpo de Cristo»?, 


7 Cf. De pecc. mer. 1 19,25; Ep. 98,10. 

8 Cf De pecc. mer. 1 9,10; De cív. Dei XXI 16. 

2 Cf. Dz 933. 

6 Cf O. BLANK, Die Lebre des beiligen Augustin vom Sakramente der 
Eucharistie. Dogmengeschichte Studie (F. Schóning, Paderborn 1907) 134; 
J. TixerONT, History of dogmas, Y (Herder, St. Louis 1923) 415; P. BATIFFOL, 
Le catholicisme de Saint Augustin (Lecoffre, París 1929) 449. 

61 Cf. V. CapÁNAGA, en Obras de San Agustín, o.c. 1X, 381. 

é San FULGENCIO, Ep. 12,11,24; PL 65,390ss. 


484 Teología de San Agustín 


d) Conclusión 


Cerramos este capítulo con dos testimonios en los que 
Agustín juzga suficiente para la salvación la participación en 
el Cuerpo de Cristo como resultado del bautismo, sin exigir 
para ello la comunión eucarística ¿n re. 

La recepción del bautismo basta al niño que muere para 
abrirle la puerta del cielo: «Si muriese en la inocencia bautis- 
mal, libre del reato al que estaba sujeto por razón de su ori- 
gen, alcanzará la perfección de la dicha en aquella luz de la 
Verdad, que permaneciendo inmutable, ilumina a los santos 
con la presencia del Creador. Porque los únicos muros de se- 
paración entre el hombre y su Dios son los pecados, de los 
cuales quedan absueltos por la gracia de Cristo, por cuya me- 
diación somos reconciliados cuando justifica al pecador» *. 

Como lo evidencia el siguiente pasaje y ya notamos arri- 
ba, el fin que Agustín perseguía en la exposición del aspecto 
de la doctrina eucarística que ahora nos ocupa, fue la demos- 
tración de la transmisión del pecado original. 


«Ahora bien, ¿hay algo más explícito que los muchos y gra- 
ves oráculos divinos, de donde clarísimamente se desprende 
que, fuera de la incorporación a Cristo, ningún hombre puede 
llegar a la vida y salvación eterna, y que nadie puede ser con- 
denado injustamente en el divino tribunal, o en otros términos, 
nadie puede ser separado de aquella vida y salvación eterna? 

De donde brota esta consecuencia: siendo el efecto del bau- 
tismo de los párvulos la incorporación a la Iglesia o la unión 
con Cristo y sus miembros, cosa manifiesta es que, si no reci- 
ben ese sacramento, gravita sobre ellos la sentencia condenato- 
ria. Mas no podrían ser condenados si fueran inocentes. Luego, 
como en aquella edad no pueden ser responsables de pecados 
personales, forzosamente hay que deducir, o, si esto fuere 
mucho para nosotros, hay que creer, a lo menos, que los niños 
contraen el pecado de origen. 

Por tanto, si alguna ambigúedad ofrecen o pueden interpre- 
tarse en diverso sentido que el nuestro las palabras del apóstol: 
“Por un hombre [...]” (Rom 5,12), ¿acaso dan lugar a dudas 
las del Señor: “Quien no naciere del agua y del Espíritu, no 
puede entrar en el reino de los cielos”? (Jn 3,5) [...] ¿Es du- 
doso, en fin, lo que dice Jesús: que si no comieren los hombres 
su carne, esto es, se hicieren participantes de su Cuerpo, no 
tendrán vida? (Jn 6,54). 


% De pecc. mer. 1 19,25. 
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Con estos y otros testimonios, que resplandecen con divina 
luz y se imponen con absoluta certeza por su autoridad infali- 
ble, ¿no proclama sin equívocos la verdad divina que los niños 
sin bautismo, no sólo no pueden entrar en el reino de Dios, 
sino también que no pueden conseguir la vida eterna fuera del 
cuerpo de Cristo, pues para incorporarse a él reciben la ablu- 
ción sacramental?» *, 


Aparece claramente en este texto que la participación del 
cuerpo de Cristo que San Agustín exige para la salvación, se 
obtiene por el bautismo, por el cual uno es incorporado a la 
Iglesia y se une con el cuerpo de Cristo y sus miembros. 
Nada más añadimos a lo ya expuesto en los capítulos ante- 
riores sobre el bautismo y sus efectos, y sobre la manduca- 
ción mística del Cuerpo de Cristo, que San Agustín distin- 
guió muy bien de la manducación sacramental ”. 


4 Tbíd., MI 4,7-8. 

6 Nuestra opinión coincide con la de L. BERTL, Opus de tbeologicis..., 
o.c. HILIV, 1, 33, 98s; V. CapÁnaGa, Obras de San Agustín, o.c. IX, 381; 
G. ArMas, La moral de San Agustín, 0.c., 956. 


CapíTULO XXVI 
PENITENCIA 


1. La penitencia 
a) Todos pecamos 


Aun los justos cometen pecados: «Vivamos dignamente, 
pero aun viviendo dignamente, no presumamos de estar sin 
pecado»'. Distingue San Agustín entre pecado mortal y ve- 
nial. Pueden los justos vivir sin «crimen» (pecado mortal); 
pero no pueden estar sin pecado (venial): «Se ha de tener 
muy en cuenta la gravedad del pecado; pues no porque todo 
crimen es pecado se ha de concluir que todo pecado es cri- 
men. Y así decimos que podemos encontrar la vida de los 
santos, mientras viven en este mundo, sin crimen; mas sí 
dijéramos que no tenemos pecado, como dice el gran apóstol 
San Juan, nos engañamos a nosotros mismos, y la verdad no 
está en nosotros (1 Jn 1,8)» ?. 

San Agustín designa el pecado mortal con variedad de 
nombres. Lo llama «pecado condenable», «mortífero», «le- 
tal», «muerte del alma»?, En otros lugares, y con acento más 
bíblico, entiende por pecado mortal «aquellas obras malas 
que nos separan del reino de Dios»*, condenando al pecador 
al infierno. 

Entre las expresiones con que identifica el pecado venial 
se cuentan éstas: «leve», «pequeñísimo», «pecados cotidia- 
nos, insignificantes», «sin los cuales no se puede vivir esta 
vida mortal»?. Este pecado es compatible con el estado de 
gracia. 


15. 1972. 
2 Encbir. 64,17. 
2 C£. Ep. 185,10,45; In lo. ev. 12,14; ibíd., 43,12. 

1 C£ S. 351,4,8. 

> Cf. En. in ps. 129,5; Encbir. 71; abundante doctrina al respecto puede 
verse en E. F. DurKiIn, The Theological Distinciion of Sins in tbe Writings of 
St. Augustine (Seminarii Sanctae Mariae ad Lacum, Mundelein, 1 1952) 
12-17. 
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Llama San Agustín pecados «capitales» a los pecados más 
atroces: «Si nuestros pecados nos abruman, Dios no olvida 
lo que pagó por nosotros, esto es, un precio muy alto. Pero 
no nos halaguemos mucho con su misericordia si no nos 
hemos esforzado en la lucha contra nuestros pecados. Y si 
hubiéremos cometido algunos, sobre todo capitales, no nos 
hagamos la ilusión de que su misericordia ha de ser tal que 
se le asocie la iniquidad» ?. 

Los pecados mortales no son todos de la misma gravedad: 


«De ahí que algunos consideran que sólo estos tres delitos 
son capitales: la idolatría, el homicidio y la fornicación. (En 
este último se incluye tanto el adulterio como todo comercio 
carnal que no sea con la esposa). ¡Como si no fueran también 
capitales todos los demás pecados —aparte de estos tres— que 
alejan del reino de Dios; y como si se hubiese dicho vana y 
caprichosamente que “ni los ladrones, ni los avaros, ni los 
borrachos, ni los maldicientes, ni los estafadores poseerán el 
reino de Dios”! (1 Cor 6,10)»”. 


b) Símbolos de tres clases de pecadores 


Los tres muertos resucitados por el Señor, a saber, la hija 
del jefe de la sinagoga (Mc 5,22-43), el hijo único de la viuda 
de Naín (Lc 7,11-17) y Lázaro (Jn 11,11-44), son símbolos de 
tres clases de pecadores. 

Observa Agustín, en primer lugar, los diversos momen- 
tos en que ocurrieron estos tres milagros: «La hija del jefe de 
la sinagoga se hallaba muerta dentro de casa; aún no la ha- 
bían sacado al exterior. Allí la resucitó y entregó viva a sus 
padres. El joven ya no estaba en casa, pero tampoco en el 
sepulcro; había salido de la casa, pero aún no había sido 
sepultado. Sólo faltaba el tercer caso: que fuera resucitado 
estando en el sepulcro; esto lo realizó en Lázaro»*. 

La variedad de circunstancias detalladas en la narración 
bíblica de cada uno de estos casos, marca otras tantas etapas 
en las que Agustín ve prefigurado el estado progresivamente 
peor del pecador, que culmina en el simbolismo de la losa 
que cubría el sepulcro de Lázaro. 


$ $. 22,9. 
7 Speculum 29. 
8 $. 98,5; cf. S. 1394 (= Mai 125). 
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En el primer caso se prefiguran los pecados interiores: 
«Hay personas que han pecado ya en su corazón, pero no se 
ha hecho aún realidad exterior. Un tal se sintió afectado por 
cierto deseo. El mismo Señor dice: “Quien viere a una mujer, 
deseándola, ya adulteró con ella en su corazón” (Mt 5,28). 
Todavía no ha habido contacto corporal y ya consintió en su 
corazón. Tiene el muerto en su interior, aún no lo ha sacado 
fuera»?. 

El segundo caso es el de los pecadores que pasan de la 
tentación a la acción: «Hay otros que, después de haber 
consentido, pasan al hecho. Es el caso correspondiente a 
quienes sacan fuera al muerto, para que aparezca a las claras 
lo que permanecía oculto». ¿Han de perder la esperanza 
éstos, que del pensamiento pasaron a la acción? ¿No se le 
dijo a aquel joven: «Yo te lo ordeno, levántate?» (Lc 7,14). 
¿No fue devuelto a su madre? Luego así también quien pecó 
de hecho, si amonestado y afectado por la palabra de la 
verdad se levanta ante la palabra de Cristo, resucita también. 
Pudo avanzar en el pecado, pero no perecer para siempre. 
«Aunque ya lo perpetraste, arrepiéntete; vuélvete desde cer- 
ca; no quieras llegar al sepulcro» ””. 

La tercera clase de pecadores está representada por Lá- 
zaro, de quien se dice en la Escritura: «Ya hiede, pues lleva 
cuatro días» (Jn 11,39). Se trata ahora del peso de la costum- 
bre, que oprime al pecador. Hay quienes «a fuerza de obrar 
mal se enredan en la mala costumbre [...] Tras el consenti- 
miento, se procede al hecho y el hecho conduce a la costum- 
bre». La condición de Lázaro en el sepulcro simboliza el 
estado de esta clase de pecadores: «La piedra colocada sobre 
su sepulcro es la fuerza oprimente de la costumbre que apri- 
siona al alma y no le permite ni levantarse ni respirar»”, 

Pero ni aun en esta lamentable situación hay que deses- 
perar, porque contamos en Cristo con un Redentor tal que 
hasta los más hediondos pecadores muertos responderán a 
su potente voz. Escribe Agustín: 


«Hallo, en fin, el tercer muerto: el llevado a la sepultura. Ya 
tiene sobre sí el peso de la costumbre; un montón de tierra 
pesa fuertemente sobre él. Ha vivido mucho tiempo entregado 
al ejercicio del crimen, el hábito le oprime sobremanera. Tam- 


2 Tbíd.; cf. $. 128,14. 
10 Tbíd. 
. $. 98,5-6. 
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bién a él le grita Cristo: “Lázaro, sal fuera” (Jn 11,43). Efecto 
de sus desatadísimas costumbres, este hombre ya huele mal, 
No sin misterio alzó Cristo la voz; no sólo alzó la voz, dio 
un gran grito. Al conjuro de este poderoso grito, los pecado- 
res, aunque muertos, aunque inhumados, aun hediondos, re- 
sucitarán igualmente. Sí que resucitarán; no hay por qué des- 
esperar de la resurrección de ningún muerto, teniendo un tal 
Redentor» ”, 


c) Tres géneros de penitencia 


Para aplacar a Dios injuriado por el pecado, todo pecado 
debe ser castigado o por el hombre mismo, o por Dios: 


«Hermanos, el pecado no puede quedar sin castigo. Ya que, 
si quedase impune, sería una clara injusticia. Luego sin duda 
alguna ha de ser castigado o bien por el hombre penitente, o 
bien por Dios juez. ¿Qué es la penitencia sino la indignación 
contra sí mismo? El que se arrepiente se aíra contra sí mismo. 
¿De dónde proceden los golpes de pecho cuando no se hacen 
con falsedad? ¿Para qué te hieres si no te arrepientes? Cuando 
golpeas tu pecho, te arrepientes en tu corazón para satisfacer 
Za tu Señor»”, 


La penitencia, escribe Capánaga, «se relaciona con la idea 
de pena, de tormento, de aflicción interior»**, y lo confirma 
con este texto de San Agustín: «Todo el que es malvado, está 
mal consigo. Es preciso que sea atormentado, que él mismo 
sea su tormento. El mismo es el castigo o la pena con que le 
aflige la conciencia» ”. 

Viene a propósito la famosa distinción que hace Agustín 
entre tres clases de penitencia, bien diferentes entre sí en su 
naturaleza y objeto, por las cuales se perdonan los pecados en 
la Iglesia. Esta distinción es calificada por Portalié como «fun- 
damental» para comprender la teoría agustiniana sobre la pe- 
nitencia'”, Según se practicaban en su tiempo, enumera Agus- 
tín tres clases de acciones penitenciales, a saber: el bautismo, 
la oración cotidiana y la gran humildad de la penitencia: 


2 $. 128,14. 

2 5, 19,2. 

1” V, CapÁNaGa, Agustín de Hipona, o.c., 390. bx 

5 En. ín ps. 36, s.2,10. Br 
16 E, PORTALS, A guide to tbe thougbt..., o.c., 261. e. 
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«El bautismo fue instituido para perdonar todos los pe- 
cados; y para perdonar los pecados leves, sin los cuales no 
podemos vivir, también se nos ha conseguido la oración. ¿Qué 
eficacia tiene la oración? La de: “Perdónanos nuestras deudas, 
así como nosotros también perdonamos a nuestros deudores” 
(Mt 6,12). Por el bautismo fuimos lavados una sola vez; por la 
oración nos lavamos todos los días. Sin embargo, no tengáis 
la osadía de cometer aquellos pecados que necesariamente os 
separan del Cuerpo de Cristo. ¡Fuera de vosotros tal cosa! 
Efectivamente, veis que hacen penitencia aquellos que han 
cometido delitos graves, como adulterios o algunos crímenes 
enormes; por eso hacen penitencia. Porque si sus pecados fue- 
sen leves bastaría la oración de cada día para perdonarlos. Por 
tanto, en la Iglesia se perdonan los pecados de tres modos: 
por el bautismo, por la oración y por la gran humildad de la 
penitencia» ”, 


El primer modo, pues, de obtener el perdón de los pe- 
cados es el bautismo, precedido por la penitencia que hacían 
los candidatos para recibir este sacramento: «Nadie viene al 
bautismo de Cristo, en que se perdonan todos los pecados, 
sino haciendo penitencia de la vida pasada»?*. Tan sólo que- 
daban excluidos de la penitencia prebautismal los niños, «que 
aún no pueden usar del libre albedrío»*”?. Ya nos ha dicho 
Agustín en el capítulo 22 que el bautismo perdona todos los 
pecados, el original y los personales. 

La segunda clase de penitencia tiene como objeto obte- 
ner la remisión de los pecados veniales, de los cuales nunca 
nos veremos exentos. Á este fin recomienda Agustín, en 
primer lugar, la oración cotidiana del «Padrenuestro», la cual 
debe de ir acompañada de nuestra disposición de perdonar 
las ofensas ajenas: 


«La oración diaria que nos enseñó el mismo Jesús —de ahí 
su nombre de oración “dominical”— borra los pecados coti- 
dianos cuando diariamente se dice: “Perdónanos nuestras deu- 
das”, y, además, cuando lo que sigue no solamente se dice, sino 
que también se lleva a la práctica: “Así como nosotros perdo- 
namos a nuestros deudores” (Mt 6,12); pero esto lo rezamos 
porque cometemos pecados, no para cometerlos. Por esta ple- 
garia, el Salvador nos ha querido dar a entender que por muy 
santamente que vivamos en las tinieblas y debilidades de esta 
vida, nunca nos veremos exentos de pecados, y que debemos 


1 De symb. 7,15, 8,16. 
18.5. 352,2. 
2.351,72. 
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orar para que se nos perdonen; para ello hemos de perdonar a 
quienes pecan contra nosotros»? 


Juntamente con la medicina diaria de la oración, reco- 

mienda Agustín para la curación de los pecados veniales otras 
obras de ascesis cristiana, como el ayuno, la limosna, el per- 
dón de las injusticias, y obras corporales y espirituales de 
misericordia: «Después de la abolición de los pecados, que 
se realiza en el bautismo, todo lo que pecamos por seguir en 
esta vida, aunque no sea tan grave que nos aparte por fuerza 
del altar divino, se expía, no con un dolor estéril, sino con 
sacrificios de misericordia»”, 
-— Finalmente, reconociendo la imposibilidad de evitar to- 
dos los pecados veniales, exhorta Agustín a sus oyentes a no 
desdeñarlos porque son pequeños, sino a temerlos porque 
son numerosos, a la vez que recomienda otros remedios. 
Leamos a San Agustín: 


«Si en el alma pujan ciertos gustos del siglo, ejercitaos en la 
misericordia, ejercitaos en la limosna, en el ayuno, en la ora- 
ción. Con estos medios se purgan los pecados cotidianos que 
siempre incitan al alma, por la fragilidad humana. No los des- 
deñes porque son veniales; teme, ya que son numerosos [...] 
¡Cuán mínimos son los granos de arena! ¡Cuán mínimas son las 
gotas de lluvia! ¿Y no llenan los ríos y derriban las casas? Por 
ende, no desdeñéis estas cosas. Pero me diréis: “¿Quién puede 
vivir sin ellas?”. Pues no lo digas, pues en realidad nadie pue- 
de. Dios misericordioso, al ver nuestra fragilidad, nos ofreció 
contra ellas el remedio. ¿Qué remedios ofreció? Limosnas, 
ayunos y oraciones: tres remedios»”, 


d) La potestad de las llaves 


El tercer tipo de penitencia es la «gran penitencia», por 
la cual la Iglesia imparte el perdón de muy graves culpas: 
«Veis que hacen penitencia aquellos que han cometido delí- 
tos graves, como adulterio o algunos crímenes enormes; por 
eso hacen penitencia»”. Los que cumplen esta penitencia 
oficial y pública que es impuesta por la Iglesia, y calificada 


2 De civ. Dei XX1 27,4; cf. Encbir. 71; $. 352,7; S. 351,5-6. 
a Ep. 153,5,15. 

2 $, 9,17. 

2% De symb. 7,15. 
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por Agustín como paenitentía gravior atque luctuosior, son 
los propiamente llamados «penitentes» en la Iglesia”. 

Al tratar de este género de penitencia, Agustín pisa ya 
sobre el terreno del poder sacramental para perdonar los pe- 
cados, que Cristo confirió a su Iglesia. Los reos de estos peca- 
dos, escribe, «deben acercarse a los sacerdotes, que tienen la 
administración de las llaves de la Iglesia y, comenzando ya de 
nuevo a ser buenos hijos de Dios, guardando el debido orden 
de los miembros maternos, reciben su correspondiente satis- 
facción de los que se hallan al frente de los sacramentos, de 
modo que, al ofrecer el sacrificio del corazón contrito con 
devoción y oraciones, hagan que no sólo sea provechoso para 
salvarse ellos, sino también ejemplo de los demás»?. 

Es indudable que Agustín defiende el poder sacramental 
de las llaves para perdonar los pecados, que Cristo confirió 
a su Iglesia: 


«Dijo el Señor: “Como el Padre me ha enviado, os envío yo 
también. A continuación sopló sobre ellos y les dijo: Recibid el 
Espíritu Santo: a quienes les perdonéis los pecados, les queda- 
rán perdonados; a quienes se los retengáis, les serán retenidos” 
(Jn 20,22-23). Si tenían los apóstoles la representación de la 
Iglesia, la paz de la Iglesia remite los pecados, y el alejamiento 
de la paz de la Iglesia los retiene [...] La piedra es la que 
retiene y la piedra es la que perdona; la paloma retiene y la 
paloma perdona; la unidad retiene y la unidad perdona»? 


Y en otro lugar escribe: 


«La Iglesia, fundamentada en Cristo, recibió de él, en la 
persona de Pedro, las llaves del reino de los cielos, esto es, el 
poder de atar y desatar los pecados»”. 


e) Todos los pecados 


Agustín va más adelante. Defiende también la universali- 
dad del poder de las llaves. La Iglesia tiene jurisdicción para 
perdonar todos los pecados. La época del rigorismo de los 


24 5. 352,9. 

2 $. 351,9. 

2% De bapt. c. donat. TU 18,23. 

7 In lo. ev. 124,5; cf. En. in ps. 101, s.2,3; 5. 295,2,2; De doct. cbrist. 
1 18; 5. 149,7. 
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novacianos, quienes como herejes fueron excluidos de la co- 
munidad católica, había llegado a su fin: «Trátese de cualquie- 
ra clase de pecados, la madre Iglesia no pierde sus entrañas de 
piedad»*”. Cualquier crimen, por enorme que sea, puede ser 
perdonado en la Iglesia, a quien pertenece imponer la adecua- 
da penitencia. Fuera de la Iglesia no hay remisión de pecado. 
Esta doctrina la expresa perfectamente en su Enchiridion: 


«No han de desesperar de la misericordia de Dios los que 
hacen penitencia según la proporción de cada uno de los pe- 
cados, ni aun de la remisión de los mismos crímenes, por enor- 
mes que sean [...] Sabiamente han sido fijados por los pastores 
de las Iglesias los tiempos de penitencia para que satisfagan a 
la Iglesia, en la cual son perdonados los pecados, pues fuera de 
ella no existe este perdón. Porque ella recibió en prenda el 
Espíritu Santo, sin el cual no se perdona ningún pecado, de 
suerte que a aquellos a quienes les son perdonados consigan la 
vida eterna»? 


Es de observar que se trata aquí no tanto de la reconci- 
liación en el foro externo, «para satisfacer a la Iglesia», cuan- 
to de la reconciliación con Dios, en el foro interno de la 
conciencia, «para conseguir la vida eterna». Nótese también 
que la penitencia es impuesta por la Iglesia. 

No obsta al poder de la Iglesia para perdonar todos los 
pecados lo que dice la Escritura acerca del pecado o blasfe- 
mia contra el Espíritu Santo, que no será perdonado ni en este 
siglo ni en el venidero (Mt 12,32). Si este pecado resulta 
irremisible, no es debido a la falta de poder en la Iglesia, sino 
a la carencia de la debida disposición en el penitente. Lo 
interpreta Agustín como la impenitencia o dureza de corazón 
hasta el fin de la vida: «Por esa dureza rehúsa el hombre 
recibir la remisión de los pecados en la unidad del Cuerpo 
de Cristo, Cuerpo vivificado por el Espíritu Santo»?. 


2. Materia de la penitencia sacramental 


¿Cuál era el sujeto de la penitencia sacramental? Entra- 
mos en un terreno escabroso. Más adelante veremos la ma- 
teria específica en la que difieren los expertos. 


8 5. 352,9. 
2 Encbir. 65,17. 
%% Ep. 185,11,49; cf. Enchir. 83; Ep. ad Rom. 16. 
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Nadie duda de que, según San Agustín, los pecados ve- 
niales no eran sometidos a la potestad de las llaves. Ya nos 
ha dicho el santo obispo que son perdonados por la oración 
y otras prácticas piadosas. La confesión general en la que 
el obispo, juntamente con la congregación, se golpean el 
pecho al recitar, por ejemplo, las palabras «perdona nuestras 
deudas, así como nosotros perdonamos a los que nos ofenden» 
(Mt 6,12), era considerada suficiente?!. 

Por su parte, el humilde Agustín, comentando el «Pa- 
drenuestro», se cuenta entre los que han contraído deudas 
ante Dios: 


«Pedimos que se nos perdonen nuestras deudas. Tenemos 
deudas, no de dinero, sino de pecados. Diréis ahora, tal vez: 
“¿También vosotros?”. Respondemos: “También nosotros”. 
“¿También vosotros, obispos santos, tenéis deudas?”. “Tam- 
bién las tenemos”. “¿Y vosotros? ¡No, señor, no te hagas esta 
injuria!”. “No me hago ninguna injuria, sino que digo la ver- 
dad. Tenemos deudas”. “Si dijéramos que no tenemos pecados, 
nos engañamos a nosotros mismos y la verdad no está en no- 
sotros” (1 Jn 1,8)». 


Hay, en cambio, pecados graves que tan sólo son perdo- 
nados por las llaves de la Iglesia, tras el cumplimiento de la 
penitencia oficial y pública: «Hay algunos pecados graves y 
mortales que no se perdonan si no es mediante el intensísimo 
dolor de la humillación del corazón, de la contrición del 
espíritu y del sufrimiento de la penitencia ?*. Estos se perdo- 
nan en virtud de las llaves de la Iglesia»?”*. 

Por tanto, quien fuera reo de tales pecados, dice Agustín, 
recurra a los que tienen la administración de las llaves de la 
Iglesia (veniat ad antistites per quos illi in Ecclesia claves 
ministrantur), los cuales impondrán a los penitentes la satis- 
facción apropiada. Confiesa Agustín, en la controversia con 
los donatistas, que experimentaba una gran angustia (angus- 
tiam quaestionis) en la materia de la disciplina penitencial *?, 


2 5. 351,6. 

2 $.56,11; $. 351,6. 

2 Se está refiriendo a la penitencia oficial y pública. Véanse los sermones 
351 y 352; nota del traductor Pío de Luis, Obras completas de San Agustín, o.c. 
XXV, 61. 

% $. 278,12; cf. Enchir. 70,19; $. 392,3. 

2 Cf. C. ep. Parm. 111 2,13. Sobre la doctrina de San Agustín acerca del 
ejercicio privado y público del poder de la Iglesia para perdonar todos los 
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Si se trata especialmente de pecados que causan escándalo, 
exhorta Agustín al pecador a no rehusar la penitencia públi- 
ca, si a juicio de los ministros de los sacramentos ella fuese 
considerada también útil para los fieles: 


«Una vez que el mismo pecador haya pronunciado contra sí 
la severísima sentencia medicinal, acérquese a los obispos que 
son quienes en la Iglesia ejercen el ministerio de las llaves y, 
guardando como buen hijo la deferencia debida a los miembros 
de la Madre, reciba de los prepósitos, ministros de los sacra- 
mentos, la satisfacción correspondiente; de este modo, ofre- 
ciendo con devoción y plegarias el sacrificio de un corazón 
contrito, hará lo que le conviene para salvarse y edificará a 
otros. Más aún, si el pecado fue no sólo grave, sino escandalo- 
so, y el obispo cree útil para los fieles corregirle delante de 
otros muchos o de todo el pueblo, no rehúse hacer penitencia, 
no resista, no añada por vergiienza a la llaga mortífera la hin- 
chazón de la soberbia» ”*. 


Ya nos ha dicho antes Agustín que, entre los pecados 
muy graves que deben ser sometidos a la «gran humildad de 
la penitencia» pública, se cuentan los pecados capitales si- 
guientes: homicidio, apostasía y adulterio ”. 


a) Diversa gravedad 


Queda por investigar una importante y difícil cuestión: 
¿Juzgaba Agustín necesario el someter a la penitencia públi- 
ca todos los pecados mortales, o solamente los de excepcio- 
nal gravedad? 

La razón de la dificultad reside en que se encuentran en 
sus escritos dos series de textos”?, En la primera menciona 
solamente dos clases de pecado, venial y mortal, y parece 
asignar todos los pecados mortales a la penitencia pública y 
luctuosa ??. En la segunda serie, además de los pecados venia- 
les, distingue dos clases de pecados mortales según la grave- 
dad de los mismos”. Si bien todo pecado mortal excluye del 


pecados cometidos después del bautismo, puede consultarse F. VAN DER MEER, 
San Agustín, pastor de almas, o.c., 490-496. 

36 5.351,49. 

De symb. 7,15. 

33 Cf. E. PorTALif, A guide to tbe thought..., 0.C., 263. 
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reino de Dios y aparta al pecador del altar eucarístico**, unos 
pecados son tan graves que deben ser castigados hasta con la 
excomunión (penitencia pública). Los que cumplen esta pe- 
nitencia son los que propiamente pertenecen al «orden de 
penitentes» en la Iglesia. 

Otros pecados graves son sanados con diversos remedios 
penitenciales de carácter privado. Cualquiera que sea la na- 
turaleza de estos remedios y corrección eclesiástica, se trata 
de pecados mortales, puesto que, como ya nos ha dicho 
Agustín, los pecados veniales se borran por la oración, sin 
que sea necesario contfesarlos. 

Tras la confesión del penitente, incumbe al ministro de 
la penitencia la determinación del grado de gravedad de los 
pecados, para así imponer la satisfacción correspondiente”. 
Parece, por tanto, que unos pecados mortales eran perdona- 
dos por la Iglesia sin someter al pecador a la penitencia 
pública. Consta que Agustín habla aquí de pecados mortales, 
porque los distingue de los veniales, que son inevitables en 
esta vida, y se perdonan por el remedio de la oración cotidia- 
no y que no exige sean confesados. Leamos a San Agustín: 


«De no existir algunos pecados tan graves que deben ser 
castigados hasta con la excomunión, no habría dicho el Após- 
tol: “Reuníos vosotros con mi espíritu para entregarlo de esta 
suerte a Satanás, por la muerte de la carne, a fin de que el 
espíritu se salve en el día del Señor” (1 Cor 5,4-5). Por eso dice 
también: “Para que no tenga que llorar a muchos que han 
pecado antes y no han hecho penitencia por la inmundicia y la 
fornicación que cometieron” (2 Cor 12,21)». 

«Por lo mismo, si no hubiese algunos pecados que deben ser 
sanados, no con esa humildad de la penitencia que se impone 
en la Iglesia a los que se les llama propiamente penitentes, sino 
con algunos remedios penitenciales, no diría el mismo Señor: 
“Amonéstale entre ti y él solo; y si te oyere, has ganado a tu 
hermano” (Mt 18,15). Finalmente, si no existiesen otros peca- 
dos inevitables en esta vida, no habría puesto el remedio coti- 
diano en la oración que él nos enseñó a decir: “Perdónanos 
nuestras deudas, así como nosotros perdonamos a nuestros deu- 
dores” (Mt 6,12)»*. 


4 De symb. 7,15; 8,10. 

2 C£ $. 351,44,9; C. ep. Parm. UM 2,13. 

% De fide et op. 26,48; cf. De div, quaest. 83, 26. En su famoso sermón 351 
acerca de la penitencia, que citamos más arriba, parece someter a la penitencia 
pública solamente los pecados más notorios y escandalosos; cf. $. 351,4,9. 
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¿Es posible conciliar esta doble serie de textos? Así lo 
cree Portalié y no sin razón. Para ello es suficiente admitir 
que quien sea reo de pecados mortales debe someterlos al 
ministro de la penitencia en confesión privada, lo cual es 
el primer acto de penitencia eclesiástica. Corresponde luego 
al ministro el determinar el género de satisfacción debida, 
imponiendo la penitencia rigurosa con satisfacción pública 
por los pecados más graves, y una satisfacción privada por 
los menos graves**, En las páginas que preceden, hemos ci- 
tado documentos donde Agustín encarece el oficio de juez 
que pertenece al ministro. En su capacidad de tal, le corres- 
ponde a él el decidir cuál es la satisfacción proporcionada a 
la gravedad de los pecados confesados?”. 

Deseosos de mayor precisión todavía, los autores que más 
eruditamente han escrito acerca de la disciplina penitencial 
de la Iglesia en los primeros siglos, se esfuerzan en investigar 
el pensamiento del obispo de Hipona al respecto y pregun- 
tan: ¿Afirma San Agustín la existencia de una penitencia 
privada que siguiera a la absolución? ¿O se refiere más bien 
a una corrección secreta hecha por el obispo o los presbíte- 
ros, con el fin de inducir al pecador a la confesión de sus 
pecados, y al ejercicio de alguna penitencia pública, o se con- 
tentaba con una penitencia privada extra-sacramental? 

No están de acuerdo en la interpretación de Agustín. En 
nuestro Enchiridion ofrecemos los nombres de los investiga- 
dores, los títulos de sus obras y la opinión que defienden. 
Unos interpretan al santo como favoreciendo la práctica de 
la penitencia privada sacramental, mientras otros abogan sim- 
plemente por la corrección secreta. Si bien hemos expuesto 
nuestra preferencia por la primera opinión, es justo recono- 
cer que la materia es confusa y todavía no se ha hallado una 
solución que complazca a todos”. 


3. Administración de la penitencia 


Aunque la forma concreta según la cual la Iglesia ha ejer- 
cido el poder de perdonar los pecados ha cambiado mucho 


+ E, PorTALIE, A guide to the tbougbt..., 0.C., 264. 
% C£ Enchir. 65,17; cf. C. ep. Parm. WI 2,13; $. 351,4,9. 
46 C£. Encbiridion..., 628, 629. 
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a través de los siglos, se descubre en la historia de la disci- 
plina penitencial una misma estructura fundamental básica, 
Consta ésta de dos elementos esenciales, correspondiendo 
uno al pecador arrepentido y el otro al ministro de las llaves 
(CIC n.1447-1448). 

El primer acto del pecador contrito es la confesión o 
manifestación de sus culpas. En los pasos del hijo pródigo, 
quien, tras entrar en sí mismo, decidió volver a la casa de su 
padre y confesar sus pecados ante él (Lc 15,17-19), ve Agus- 
tín la imagen del pecador que, estimulado por la contrición, 
resuelve recurrir y confesar sus pecados a la Iglesia. 


«El venir al padre significa adherirse por la fe a la Iglesia 
dentro de la cual la confesión de los pecados puede ser ya 
legítima y fructuosa [...] “Y lo besó” (Lc 15,20). El ser conso- 
lado con el don de la gracia divina, y la confianza de haber 
logrado el perdón de los pecados es como recibir el beso amo- 
roso del padre después de haber caminado largo tiempo para 
volver a él. Una vez dentro de la Iglesia, comienza a confesar 
sus pecados»”. 


Los escritos de Agustín parecen indicar una confesión 
secreta y auricular. El obispo sabe lo que todos ignoran: 


«Debemos corregir y censurar en secreto, no sea que que- 
riendo hacerlo en público delatemos al hombre [...] Suponed 
que el obispo, y sólo él, sabe que alguien es un homicida. Ni 
lo delato, ni me desentiendo de él en ningún modo; lo aterro- 
rizo con la conciencia manchada de sangre; le persuado a que 
haga penitencia. De esta caridad hemos de estar imbuidos. Por 
lo cual, a veces nos echan en cara los hombres el que apenas 
corregimos; o juzgan que no sabemos lo que sabemos. Pero 
quizás lo que tú sabes lo sé yo también, aunque la corrección 
no la hago ante ti, porque quiero sanar, no acusar» *, 


Ya indicamos arriba los nombres con los que designa a 
los ministros de la penitencia. Son los pastores de las Iglesias 
(qui ecclesiae praesunt)*; los obispos (numerosísimos en 
África en su tiempo), los presbíteros, prepósitos, y ministros 
de los sacramentos; que ejercen el ministerio de las llaves 
(antistites, praepositi sacramentorum)”, 


* Quaest. ev. 11 33. 
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Tras la confesión del penitente, pertenece al ministro que 
ejerce el poder sacramental el determinar el grado de grave- 
dad de los pecados para imponer la satisfacción correspon- 
diente”. Él decide si el penitente ha de ser obligado a una 
penitencia pública «dificultosa y lamentable» (luctuosa et 
lamentabilis) o no”, y la duración de la misma”. Bien sabe 
Agustín que, para obtener los efectos de la rigurosa discipli- 
na penitencial de la Iglesia, es de más eficacia la calidad del 
arrepentimiento del corazón que el espacio de tiempo asig- 
nado por la Iglesia a los penitentes públicos. Por eso reco- 
mienda que en la evaluación del caso, «no se mire tanto a la 
medida del tiempo como a la intensidad del dolor». Cree, sin 
embargo, que «estando el dolor del corazón oculto para los 
demás hombres, sabiamente han sido fijados por los pastores 
de la Iglesia los tiempos de penitencia»?”*, 

Según Portalié, no describe San Agustín la imposición de 
la penitencia, si bien esta ceremonia formaba parte de la 
administración de este sacramento, pues nos informa que, 
aun en tiempos de grandes peligros públicos, como en caso 
de epidemia, acudían los fieles en gran número a la iglesia, 
y unos pedían «el bautismo, otros la reconciliación, otros 
obras de penitencia, y todos consuelo, celebración y adminis- 
tración de los sacramentos»>”. 

Cristo encomendó a la Iglesia el ministerio de atar y 
desatar, oficio que ejerce impartiendo la absolución sacra- 
mental. Ilustra San Agustín la concesión y el ejercicio del 
poder de las llaves, con el significado que ve en cada deta- 
lle con que describe la Escritura la resurrección de Lázaro 


(Jn 11,43-44). 


«Lázaro fue levantado y salió del sepulcro, pero estaba atado 
como están los que hacen penitencia cuando confiesan sus 
pecados. Ya escaparon de la muerte, pues no se confesarían sin 
haberse librado de ella. La confesión equivale a salir de la 
oscura tumba, ¿Y qué dice el Señor a su Iglesia? “Lo que 
desatareis en la tierra, desatado quedará en el cielo” (Mt 18,18). 
Así pues, el salir Lázaro del sepulcro significa que Dios excita 
el dolor y el deseo de confesión en el hombre que yace en la 


% Ibíd. 

2 De div. quaest. 83, 26. 
2 $. 351,4,9. 

% Encbir. 65. 
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cárcava fétida de sus vicios. El Señor encomienda todo lo de- 
más a los ministros de la Iglesia: “Soltadlo y dejadlo ir”»*. 


La absolución de los pecados es necesaria aun a los que 
confiesan sus pecados con perfecta contrición: 


«Dirá quizá alguno: ¿De qué sirve la Iglesia si ya sale el 
penitente resucitado por la voz del Señor? ¿Qué aprovecha la 
Iglesia al que se confiesa, a la que dijo el Señor: “Lo que des- 
atares en la tierra, será desatado en el cielo”? (Mt 16,19). 
Observa al mismo Lázaro cuando sale con sus ataduras cons- 
treñido por las mismas ataduras. ¿Qué hace, pues, la Iglesia, a 
la que se dijo: Lo que desatares será desatado?, sino lo que 


a continuación dijo el Señor a los discípulos: “Desatadlo y de- 


jadlo marchar”»”. 


a) Una vez en la vida 


La reconciliación de los pecadores reos de pecados par- 
ticularmente graves como la idolatría, el homicidio y el adul- 
terio «estaba vinculada a una disciplina muy rigurosa, según 
la cual los penitentes debían hacer penitencia pública de sus 
pecados, a menudo, durante largos años, antes de recibir la 
reconciliación» (CIC n.1447). Afirma y razona San Agustín 
la sabiduría de la Iglesia en conceder esta «humillación y 
penitencia» (la penitencia solemne) tan sólo una vez en la 
vida: «Cauta y saludablemente se ha prescrito que tan sólo 
una vez se le conceda oportunidad de humillación y peniten- 
cia, no sea que la medicina se envilezca y resulte menos útil 
para los enfermos, pues tanto más saludable es cuanto menos 
se la desprecia» *. 

¿Cuál será, entonces, la suerte del pecador reincidente? 
Buen conocedor de la fragilidad humana, anticipa Agustín 
semejante situación. Pero está cierto de que la puerta de la 
divina misericordia permanece siempre abierta ante las súpli- 
cas del pecador arrepentido. El Dios que hace que el sol 
brille también sobre aquellos que se enredan en los lazos de 
la iniquidad, llama a los pecadores a la penitencia: 


«Tanto crece a veces la iniquidad de los hombres que, des- 
pués de hecha la penitencia y después de ser reconciliados 


% $. 352,3,8. 
7 $. 67,3. 
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con el altar, vuelven a cometer semejantes o mayores críme- 
nes. Y, con todo, Dios hace salir también sobre ellos su sol y 
les sigue otorgando como antes los generosos dones de la vida 
y de la salud [...] Y aunque en la Iglesia no haya para ellos 
lugar de humillación y penitencia, Dios no olvida su aguante 
con ellos [...] ¿Quién osará decir a Dios: “¿Por qué perdonas 
de nuevo a ese hombre, que después de su primera penitencia 
vuelve a enredarse en los lazos de la iniquidad?”. ¿Quién osará 
decir que no se realiza en estos tales lo que el Apóstol dice: 
“cIgnoras que la paciencia de Dios te llama a penitencia?” 
(Rom 2,4)»”. 


Creer lo contrario sería hacer a los pecadores víctimas de 
la desesperación, la cual ocasionaría muchos más pecados. 
Esta tesis defiende San Agustín en contra de los rigoristas 
de antiguo, que no admitían perdón alguno para ciertos pe- 
cados, y contra los paganos de su tiempo, que sostenían que 
«los hombres aumentan los pecados con la esperanza del 
perdón». Más que la esperanza, es la desesperanza «la que 
sumerge a los hombres en la costumbre de pecar» ”, He aquí 
la respuesta de Agustín: 


«Por el contrario, aumentarían los pecados con la desespe- 
ración del perdón [...] ¿Acaso no dirías tú también esto?: Soy 
pecador, inicuo, hombre que he de ser condenado, no hay 
esperanza alguna de perdón. ¿Por qué no haré ya cuanto quie- 
ra, aunque no me esté permitido? ¿Por qué no he de satisfacer 
cuanto pueda todos mis deseos, si después de esta vida no 
quedan más que tormentos? ¿No te dirías esto, y por la deses- 
peración te harías peor? Luego más bien te corrige el que te 
promete perdón y dice: “Prevaricadores, entrad en el corazón” 
(Is 46,8), y también: “No quiero la muerte del pecador, sino 
que se convierta y viva” (Ez 33,11) [...] Para que los hombres 
no viviesen peor por la desesperación, prometió el puerto del 
perdón; y para que por la esperanza del perdón no viviesen 
peor, dejó para los hombres incierto el día de la muerte. Así, 
determinando providentísimamente ambas cosas, hallan los que 
se convierten lugar en el cual han de ser recibidos, y los que 
difieren su conversión, motivo de terror»”. 


Perdonada la culpa y la pena eterna, queda todavía la 
pena temporal: 


 Tbíd. 

£ En. in ps. 101,10; cf. 352,9. 

61 V, CAPÁNAGA, Agustín de Hipona, o.c., 397. 
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«Pues la pena se prolonga más que la culpa, para que no se 
considere pequeña la culpa si con ella se terminase la pena. Y 
por esta razón, ya sea para demostrar la miseria merecida, ya 
sea para la enmienda de una vida endeble, o bien para ejercicio 
de la paciencia necesaria, es por lo que el hombre está sujeto 


a castigos temporales, aunque se le han perdonado los pecados, 


por los que era reo de la eterna condenación»*., 


b) ¿Uno de los sacramentos? 


Cerramos este capítulo buscando respuesta a una impor- 
tante cuestión en la teología sacramentaria de San Agustín: 
¿cuál era la naturaleza de la administración penitencial prac- 
ticada en la Iglesía de su tiempo? ¿Consideró la reconcilia- 
ción del penitente como uno de los sacramentos? ¿Le atribu- 
ye las notas que caracterizan a los sacramentos? El análisis de 
las fuentes exige una respuesta afirmativa. Si bien, según 
algunos *, no consta que aplicara el término sacramento a la 
penitencia, hay un pasaje notable en sus obras, en el que 
explícitamente enumera la penitencia entre los sacramentos y 
la asimila al bautismo, a la confirmación y a la eucaristía. El 
texto dice así: 


«Si se aplica a esto lo que dijo en el evangelio: “Dios no oye 
a los pecadores” (Jn 9,31), es decir, que los pecadores no pue- 
den celebrar los sacramentos, ¿cómo oye al homicida que ruega 
sobre el agua del bautismo, o sobre el óleo, o sobre la eucaris- 
tía, o sobre la cabeza de aquellos a quienes impone las manos? 
Y todas estas cosas se realizan y tienen valor aun a través de los 
homicidas, es decir, de los que odian a los hermanos (1 Jn 3,15) 
incluso dentro de la misma Iglesia» *. 


Con el propósito de rebatir la doctrina donatista, que 
exigía la santidad (estado de gracia) en el ministro de los 
sacramentos para la validez de los mismos *, hace referencia 
Agustín en este pasaje a cuatro ritos sagrados de nivel sacra- 
mental, los cuales producen la gracia aun siendo administra- 
dos por ministros homicidas. Creemos, con Portalié”, que 


2 In lo. ev. 124,5. 

4 Cf. E. PorraLIÉ, A guide to the thougbt..., 0.c., 266. 
% De bapt. c. donat. V 20,28. 

Tratamos esta materia en los capítulos 15 y 21. 

6 E, PorTALI£, A guide to the thougbt..., 0.c., 267. 
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con la «imposición de manos» mencionada en cuarto lugar, 
designa San Agustín el sacramento de la penitencia. En efec- 
to, esta «imposición de manos» designaría o el sacramento 
de la confirmación, o el del orden, o el de la penitencia. No 
se refiere al sacramento de la confirmación, el cual ha sido ya 
designado por «el óleo» (super oleum); ni tampoco al sacra- 
mento del orden, porque dicha «imposición de manos», a 
diferencia del bautismo (y del orden), se puede repetir, como 
lo afirma en estas palabras: «La imposición de las manos, a 
diferencia del bautismo, puede repetirse, pues ¿qué otra cosa 
es sino oración sobre el hombre?»*. Queda, por tanto, una 


sola conclusión, a saber, que se refiere y con ella designa el 


sacramento de la penitencia. 

Esta opinión se fortalece con el testimonio del propio 
San Agustín, que relata cómo la absolución se impartía usan- 
do la forma deprecatoria, acompañada por la imposición de 
las manos sobre el penitente «por algún prepósito»”. Afirma 
igualmente que este rito era considerado de naturaleza peni- 
tencial y reconciliadora, y que se usaba cuando los herejes o 
cismáticos retornaban al seno de la Iglesia católica: «Si no se 
diera la imposición de manos al que viene de la herejía, se le 
juzgaría que estaba libre de toda culpa. Pero se les imponen 
las manos a los herejes que demuestran su conversión»?”, 


c) Bautismo y penitencia 


¿Cuál es la relación entre los sacramentos de la peniten- 
cia y del bautismo? Abundan los testimonios en favor de la 
distinción que Agustín hace entre ambos sacramentos, no 
faltando adecuada respuesta a los reparos que se alegan en 
contra. 

Habiendo sido instituidos por Cristo para conferir la 
primera gracia santificante, los dos son llamados sacramentos 
de los muertos, porque tienen como fin el perdonar los pe- 
cados que dan muerte al alma. Pero difieren en cuanto que 
la recepción del sacramento de la penitencia supone la previa 


8 De bapt. c. donat. YI 16,21. Por imprimir carácter indeleble, los sacra- 
mentos del bautismo y del orden no pueden ser reiterados. Véanse los capítu- 
los 22 y 27. 

6 Tbíd.; cf. En. in ps. 146,8. ] 

1 De bapt. c. donat. V 23,33. Hablamos de esta materia en el capítulo 23. 
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recepción del sacramento del bautismo, por ser éste el fun- 
damento de toda la vida cristiana y la puerta que da acceso 
a los demás sacramentos de la Iglesia. San Agustín es bien 
explícito al asignar el objeto propio de cada uno de estos 
sacramentos. Pertenece al bautismo el perdonar el pecado 
heredado de Adán y los pecados personales cometidos antes 
del bautismo. Es propio del sacramento de la penitencia el 
perdonar los pecados que se han cometido después de haber 
recibido por el bautismo la gracia de la regeneración. 
Escribe Agustín: 


«Para esto se renace: para que sean borrados todos los pe- 
cados con que uno nace. Pues los pecados que, obrando mal, 
se cometen después, pueden ser reparados por la penitencia, 
como vemos que se realiza después del bautismo»”. 


Diferente es la vía del perdón para un catecúmeno que 
cae en pecado, y para un cristiano bautizado. Si el catecúme- 
no adultera, se le perdona el pecado por el bautismo; el 
cristiano que es reo del mismo pecado, debe recurrir al sa- 
cramento de la penitencia”? Para que la recepción de estos 
sacramentos sea fructífera, ambos deben de ir precedidos de 
la conversión de corazón por parte de quienes los reciben. 
La disposición preparatoria que se requiere es paralela en 
ambos casos. Así lo resalta Agustín en el siguiente texto: 


«Antes del bautismo los hombres hacen penitencia por sus 
pecados. Pero luego son bautizados, como está escrito en los 
Hechos de los Apóstoles, cuando Pedro habla y dice a los ju- 
díos: “Haced penitencia y cada uno de vosotros se bautice en 
el nombre del Señor Jesucristo, y se os perdonarán los peca- 
dos” (Hch 2,38). También hacen penitencia los hombres si 
después del bautismo pecan de manera que merezcan ser ex- 
comulgados y luego reconciliados, como hacen en todas las 
iglesias aquellos que reciben con propiedad el nombre de pe- 
nitentes» ”, 


d) Objeción 


En contra de la distinción entre el bautismo y la peniten- 
cia se alega el siguiente pasaje de San Agustín: 


12 Encbir. 46. 
2 De coniug. 1 16,26. 
P Ep. 265,7. 
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«Así, decía yo, se ha de entender esto (Ef 5,25-27): con este 
baño de regeneración y con la palabra de santificación quedan 
limpias y sanadas enteramente todas las cosas malas de los 
hombres regenerados; no sólo los pecados que ahora son per- 
donados en el bautismo, sino también los que se contraerán en 
el futuro por ignorancia o debilidad humana. Con esto no se 
afirma que el bautismo deba reiterarse cada vez que se cometa 
pecado, sino que por este bautismo, que se confiere una sola 
vez, los fieles alcanzan el perdón de cualquier género de peca- 
do cometido antes o después de recibirlo. Pues, ¿qué aprove- 
charía la penitencia antes del bautismo, si éste no la siguiera, o 
después, si el bautismo no la precediese>?»”*. 


Parecería, pues, que es propio del bautismo el perdonar 
tanto los pecados cometidos antes de haberlo recibido como 
los que sigan a él. Pero un cuidadoso examen del texto lleva 
a otra conclusión. El propio Agustín, para prevenir una equi- 
vocada impresión que la lectura de la primera frase del texto 
podría causar, se anticipa aclarando que lo dicho no implica 
que el bautismo deba ser iterado, puesto que sólo se confiere 
una vez. Ze 

Por lo demás, la solución radica en la aplicación de dos 


principios doctrinales de Agustín a la última frase del texto : 


que comentamos. Para comprender el pleno significado de la 
pregunta de Agustín: «¿De qué aprovecharía la penitencia 
antes del bautismo, si éste no la siguiera?», téngase presente 


lo que nos dijo nuestro teólogo al hablar de la necesidad del. 


bautismo (capítulo 22). Para que éste pueda ser suplido por 
el martirio o la penitencia (bautismo de deseo) es necesario 
que no haya «desprecio» del sacramento, como ocurrió en el 
caso del centurión Cornelio, quien, aun habiendo recibido 
el Espíritu antes de ser bautizado, sin embargo, recibió el 
sacramento (Hch 10,44-48). 

El segundo principio se aplica al resto de la pregunta y 
explica la conexión entre el bautismo y el perdón de los 
pecados cometidos después de haberlo recibido. Nos ha di- 
cho que el bautismo no se repite. Esto no obstante, pregun- 
ta: «¿Qué aprovecharía la penitencia después del bautismo, 
si el bautismo no la precediese?». Piensa aquí Agustín en el 
bautismo, en cuanto que es puerta de ingreso a la Iglesia y 
capacita al cristiano para recibir los otros sacramentos, entre 
ellos el de la penitencia. Igualmente, sin haber recibido el 


1% De nupt. et conc. 1 33,38. 
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bautismo, está uno fuera de la Iglesia, y fuera de la Iglesia, 
repite el santo contra los herejes de mala fe, no hay perdón 
de los pecados. 

A nuestro juicio, la explicación dada responde plenamen- 
te a la objeción, y queda muy firme la tesis agustiniana sobre 
la distinción y efectos diversos de los sacramentos del bautis- 
mo y de la penitencia. 


e) Con amor a los hombres y odio a los vicios 


Cerramos este capítulo con una extensa cita en la que, 
una vez más, admiramos la actitud del celoso pastor de Hi- 
pona que ama a los pecadores y odia el error y el vicio. Está 
tomada de una carta al oficial civil Macedonio, quien le ha- 
bía preguntado por qué decía que «pertenece al oficio de 
nuestro sacerdocio el intervenir a favor de los reos, ofendién- 
donos cuando no lo obtenemos, como si hubiésemos fraca- 
sado en lo que tocaba a nuestra obligación» ”. Movido por 
la caridad, se siente obligado a intervenir, bien consciente de 
que la salvación eterna de un alma puede depender de su 
intervención. Escribe: 


«No es, pues, que aprobemos las culpas que queremos co- 
rregir, ni queremos que la maldad cometida quede sin castigo, 
porque así nos place. Tenemos compasión del hombre, detes- 
tamos su crimen, su fechoría; cuanto más nos desagrada el 
vicio, tanto menos queremos que aparezca el vicioso sin en- 
mienda. Cosa fácil es y natural odiar a los malos, puesto que 
son malos; raro es y piadoso el amarlos porque son hombres; 
de modo que a un mismo tiempo has de condenar la culpa, 
porque afea a esa naturaleza que amas. No se hace reo de 
iniquidad, sino de moderación, ante la sociedad, quien persi- 
gue el crimen para librar de él al hombre. Ahora bien, no 
queda lugar sino en esta vida para corregir las costumbres; 
después de ella, cada cual recogerá lo que aquí se hubiese 
conquistado. Por eso, por caridad para con el género humano, 
nos vemos compelidos a intervenir en favor de los reos para 
que no acaben su vida en el suplicio, de manera que, al llegar 
a su fin, entren en un suplicio sin fin»”?, 


” Ep. 153,1,1. 
% Ibid. 3. 


CapíTULO XXVII 
ORDEN SAGRADO 


1. El orden sagrado 
a) Verdadero sacramento 


La doctrina de San Agustín sobre el sacramento del or- 
den fue escrita principalmente con ocasión de la controversia 
donatista. Nunca dudó en contar el sacramento del orden 
entre los sacramentos de la Iglesia. Sus testimonios al respec- 
to son explícitos. Al igual que el bautismo, el orden sagrado 
es un verdadero sacramento. Imprime un carácter espiritual 
indeleble, que consiste en una «consagración», en virtud de 
la cual el ministro ordenado queda especialmente dedicado a 
Dios. Por tanto no puede ser reiterado. Estas proposiciones 
expresan otras tantas tesis dogmáticas firmemente defendi- 
das por Agustín. 

Ya hemos dicho que la polémica donatista dio oportuni- 
dad al teólogo de Hipona para elaborar su teología sacra- 
mental. Es de notar también que los temas eclesiológicos y 
sacramentales están íntimamente relacionados en la contro- 
versia donatista*. Baste recordar que, tras los sucesos ocurri- 
dos durante la persecución de Diocleciano (303-305), fue la 
ordenación episcopal de Ceciliano para la Sede de Cartago la 
que dio origen al cisma y a la escisión de la Iglesia católica 
en el Norte de África”. 

Centrándonos en el tema que al presente nos ocupa, nada 
demuestra mejor el concepto altísimo que tenía Agustín del 
sacramento del orden como el hecho de que en el punto cén- 
trico de la controversia sacramental con los donatistas, equi- 
para el santo el sacramento del orden al sacramento del bau- 


' Por razones pedagógicas hemos separado los aspectos eclesiales de los 
sacramentales, presentando los primeros en los capítulos 14 y 15, y los segun- 
dos en los capítulos 21 y 22. 

* Damos más detalles sobre los orígenes del donatismo en el capítulo 14. 
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tismo. La tesis fundamental para San Agustín consistía en dis- 
tinguir entre el sacramento válido y el sacramento fructuoso. 
Los donatistas, por su parte, exigían al menos santidad exter- 
na en el ministro para la validez del sacramento. Además, 
motejaban a la católica como la «Iglesia de los traidores», por- 
que no pocos obispos y clérigos, faltos de fortaleza, habían 
entregado a las autoridades paganas los libros sagrados. De 
esto concluían que los sacramentos de los católicos eran invá- 
lidos, como conferidos por obispos y sacerdotes pecadores, 
que mal podían dar la gracia de que ellos mismos carecían. 

La causa de este error era que no distinguían entre el sa- 
cramento y sus efectos, entre la validez de los mismos y su 
eficacia o fruto. Fue precisamente en la lucha para combatir 
este error en la que el teólogo de Hipona demostró la brillan- 
tez de su genio con la solidez de su argumentación, al igual que 
su originalidad, por haber sido el primero en exponer tan cla- 
ramente la doctrina del carácter sacramental. Es precisamente 
en el desarrollo de esta doctrina donde constantemente pone 
al mismo nivel los sacramentos del bautismo y del orden, que 
eran los sacramentos que de momento le preocupaban ?. 

En confirmación de lo dicho, ofrecemos solamente un 
pasaje, en el que Agustín replica al que fuera obispo dona- 


tista de Cartago y teólogo de la secta, Parmeniano. El texto . 


es rico en doctrina. Á continuación sintetizaremos su conte- 
nido doctrinal. Escribe Agustín: 


«Algunos de ellos, convictos por la verdad, han comenzado 
a decir: “Al apartarse de la Iglesia no se pierde el bautismo, 
pero sí el derecho de administrarlo” (ius dandz). Afirmación 
evidentemente infundada y sin contenido, de cualquier modo 
que se la examine. En primer lugar, no se ve razón alguna por 
la cual un individuo que no puede perder el bautismo pueda 
perder el derecho a transmitirlo. Ambas cosas son sacramento, 
y una y otra se le confieren al hombre en virtud de una con- 
sagración: la una al recibir el bautismo y la otra al recibir el 
orden sacramental. De ahí que en la Iglesia católica está pro- 
hibida la repetición de ambas cosas. Se ha dado, de hecho, el 
caso de que algunos, incluso obispos, han pasado del partido 
donatista (ex ipsa parte)? a nosotros y, una vez corregido el 
error del cisma, han sido recibidos por el bien de la paz. 


? Remitimos al lector a los capítulos 21 y 22 en los que ofrecemos amplia 
documentación. 

* Con el nombre de Pars designa la iglesia cismática donatista que care- 
cía de la nota de universalidad, distinguiéndola así de la católica. Véase el 
capítulo 15. 
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Pues bien, aun cuando haya parecido necesario que conti- 
núen desempeñando el mismo cargo que desempeñaban ante- 
riormente, no han sido nuevamente ordenados; el orden sagra- 
do, exactamente igual que el bautismo, permanecen íntegros en 
ellos. El defecto había residido en la ruptura causada, y queda- 
ba subsanado por la vuelta a la paz de la unidad; no residía en 
los sacramentos, que en cualquier circunstancia son lo que son. 
Y si la Iglesia juzga oportuno que los obispos donatistas rein- 
tegrados a la unidad católica no continúen desempeñando los 
cargos honorables de antes, no por eso quedan privados del 
sacramento de su ordenación: permanece íntegramente en ellos. 
Esa es también la razón de que la imposición de manos a un 
reintegrado a la unidad católica no se haga en público, para no 
hacer injuria no al hombre, sino al sacramento mismo. Y si al- 
guna vez sucede hacerlo por ignorancia, y lo hecho no se de- 
fiende apasionadamente, sino que al caer en la cuenta se corri- 
ge con humildad, fácilmente se consigue el perdón. 

“No es nuestro Dios un Dios de discordia, sino de paz” 
(1 Cor 14,33) y no se hacen enemigos suyos los sacramentos 
de su Iglesia en aquellos que la abandonan, sino sólo las pro- 
pias personas de los desertores. Y lo mismo que por el bau- 
tismo conservan la realidad que puede transmitirse por medio 
de ellos, así en la ordenación reside el derecho de transmitirla. 
Claro que tanto lo uno como lo otro son para su perdición, 
mientras carezcan del amor a la unidad. Una cosa es no tener, 
otra tener para su propia ruina, y otra muy distinta tener con 
provecho propio. Cuando no se tiene el sacramento, debe con- 
ferírsele, si ello se juzga necesario. Mas cuando se tiene para la 
propia ruina, hay que procurar eliminar el obstáculo corrigién- 
dolo, de forma que se llegue a poseer para bien propio»?”. 


He aquí un sumario de las proposiciones que Agustín 
establece y propugna en este largo pasaje: a) Como el bau- 
tismo, también el orden es un verdadero sacramento. b) Am- 
bos imprimen un sello espiritual permanente en el alma (ca- 
rácter sacramental). c) De ahí que no pueden ser repetidos. 
Nustra su pensamiento de esta manera: Si obispos donatistas 
pasan de la «parte» de Donato y se reintegran «a la unidad 
católica» (ad catholicam societatem), se corrige el error de la 
ruptura, pero, tanto si la Iglesia juzga oportuno que desem- 
peñen los cargos honorables de antes como si no, en ningún 
caso son nuevamente ordenados, porque «el orden sagrado, 
exactamente igual que el bautismo, permanecen íntegros en 
ellos». d) Finalmente, en consonancia con su tesis de la dis- 


* C. ep. Parm. 13,28. 
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tinción entre sacramento válido y eficaz o provechoso, reafir- 
ma su posición de que los que permanecen fuera de la Iglesia 
poseen los sacramentos del bautismo y de la ordenación, pero 
«mientras carezcan del amor a la unidad» los tienen «para su 
perdición». Porque «una cosa es no tener (los sacramentos), 
otra tenerlos para su propia ruina». Termina con un consejo 
pastoral, exhortando a «eliminar el obstáculo corrigiéndolo, 
de modo que se llegue a poseer para bien propio». 


b) Sacerdocio común de los fieles 


San Agustín tiene un concepto sublime del sacerdocio 
universal del pueblo de Dios, y desarrolla este concepto con 
la doctrina típicamente agustiniana de la Iglesía como el 
Cristo total. Enseña con la Escritura que todos los fieles, por 
el bautismo y la confirmación, son hechos participantes del 
sacerdocio real y profético de Cristo, para ofrecer «sacrifi- 
cios espirituales» (1 Pe 2,5). Escribe el santo: 

«“Serán sacerdotes de Dios y de Cristo, y reinarán con él mil 
años” (Ap 20,6). Esto último no se refiere únicamente a los 
obispos y presbíteros, que son los propiamente llamados sacer- 
dotes en la Iglesia, sino que de igual modo que llamamos cris- 
tianos (“cristos”) a todos los ungidos por el mismo crisma, así 
a todos los podemos llamar sacerdotes, por ser miembros del 
único sacerdote. De ellos dice el apóstol Pedro: “Linaje esco- 
gido, sacerdocio real” (1 Pe 2,9)»". 


Se ha escrito que, para San Agustín, la doctrina del sacer- 
docio común de todos los fieles es consecuencia de su pen- 
samiento sobre la Iglesia como cuerpo místico de Cristo ”. En 
efecto. Basándose en esta doctrina, califica el sacerdocio co- 
mún de los fieles laicos, diferenciándolo así del sacerdocio 
especial de quienes han recibido el sacramento del orden. En 
opinión de Agustín, la razón por la que los fieles, no siendo 
obispos ni presbíteros, son, sin embargo, constituidos sacer- 
dotes, hay que reponerla en el hecho de que son miembros 
de Cristo, sacerdote único de la nueva alianza. Lo dice explí- 
citamente en el texto citado: «Por ser miembros del único 
sacerdote». 


* De civ. Dei XX 10. . 
7 C£_ W. A. Kavanaca, The participation in Christ's Priesthbood (Catholic 


University of America, Washington, DC 1935) 68. 
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El fundamento de esta doctrina lo hemos expuesto e ilus- 
trado ya en dos capítulos anteriores. En el capítulo 13 pusi- 
mos de relieve la muy agustiniana doctrina de la Iglesia como 
el Cristo total, según la cual Jesucristo es considerado en su 
plenitud, constituyendo con los miembros de su Iglesia una 
unidad, una entidad, como si fuera una persona, un Cristo 
místico, siendo los miembros participantes del sacerdocio de 
la cabeza. 

Agustín da un paso adelante. Constituyendo con la cabe- 
za un solo Cristo, la Iglesia se ofrece en la oblación que 
ofrece. Juntamente con Jesucristo, los fieles son sacerdote y 
víctima. En el capítulo 25 ejemplariza nuestro teólogo esta 
doctrina al tratar de la eucaristía como sacramento y como 
sacrificio. Ahí vimos cómo Agustín no separa el Cuerpo físi- 
co de Cristo de su cuerpo místico, ni bajo las especies sacra- 
mentales ni en el sacrificio del calvario. Usando expresiones 
tales como «el sacrificio de los cristianos», «la ciudad redimi- 
da», «la sociedad de los santos», para expresar la inmo- 
lación del cuerpo místico, nos dice cómo juntamente con 
el Cristo histórico se inmola en la eucaristía y en la cruz el 
cuerpo místico. Cristo y la Iglesia, la cabeza y el cuerpo, son 
co-víctimas. Aunque Cristo y los miembros de la Iglesia 
son distintos, Cristo está misteriosamente en ellos, porque 
todos somos Cristo místicamente. La misa es a la vez el sa- 
crificio de Cristo y el sacrificio de los cristianos. 

Además de la doctrina del cuerpo místico como funda- 
mento principal de la tesis sobre el sacerdocio de los fieles, 
suministra San Agustín otros principios doctrinales en favor 
de la misma. Baste añadir otra razón. Siendo el sacerdocio y 
el sacrificio términos correlativos, y debiendo ser la vida de 
un cristiano una vida de sacrificio, los cristianos, al ofrecerse 
a sí mismos en sacrificio, son en cierto modo constituidos 
sacerdotes. Expresa San Agustín esta doctrina con estas pa- 
labras: «De ahí viene que el mismo hombre, consagrado en 
nombre de Dios y ofrecido a Dios, en cuanto muere para el 
mundo, a fin de vivir para Dios, es sacrificio»*, Y no hay 
otro sacrificio más aceptable al Señor que el sacrificio de sí 
mismo?. 


$ De civ. Dei X 6. 
? 5. 482,2: Quaerebas quid offerres pro te, offer te. Quid enim Dominus 
quaertt a te, nisi te? 
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c) Sacerdocio ministerial 


El mismo Agustín, que tan altamente proclama el sacer- 
docio universal de los fieles como miembros de Cristo cabe- 
za del cuerpo místico y único y Sumo Sacerdote según el 
orden de Melquisedec (Heb 5,10; 6,20), no duda en recono- 
cer también otro sacerdocio en la Iglesia que vendría a ser 
denominado «sacerdocio ministerial o jerárquico» (LG 10). 

Es verdad que la constitución jerárquica de la Iglesia 
no ocupa lugar muy prominente en sus escritos. Mas esto no 
debe causar extrañeza, ni crear la menor dificultad. El hecho 
de la organización jerárquica de la Iglesia africana y universal 
se daba por descontado, y no era materia de discusión con 
ninguno de sus adversarios, maniqueos, donatistas y pela- 
gianos. No obstante esto, y a pesar de que, como pastor de 
almas, se complacía más en exponer el aspecto espiritual 
de la Iglesia como cuerpo místico de Cristo, establece una 
clara distinción entre el sacerdocio de los fieles, que por el 
bautismo y la confirmación son miembros del «único sacer- 
dote» Cristo, y el sacerdocio exclusivo de los obispos y pres- 
bíteros, quienes por haber recibido el sacramento del orden, 
«son los propiamente llamados sacerdotes en la Iglesia» ””. 
Ellos son también los que, en nombre de la Iglesia, ofrecen 
visiblemente el sacrificio eucarístico **. 

La diferencia entre el sacerdocio común de los fieles y el 
propio de los obispos y presbíteros es corroborada también 
por el modo como se efectúa la transición, o promoción ”, 
del estado laical al orden clerical. Se realiza no por voluntad 
popular, sino por cierta acción religiosa que se llama ordena- 
ción (ordinatio)'”. Esta acción consiste en la «imposición de 
manos» del obispo con la oración consagratoria '*. En frase 
del Catecismo: «El sacerdocio ministerial es transmitido me- 
diante un sacramento propio, el sacramento del orden» (CIC 
n.1547). Como ya hemos visto, el acto religioso de la orde- 
nación es equiparado por Agustín al del bautismo y, al igual 


1" De civ. Dei XX 10. 

1 C£. S. J. GragowsK1, The Church. An introduction to the theology of St. 
Augustine (Herder, St. Louis, MO 1957) 9ss; A. F. KRUEGER, Synthesis of 
sacrifice..., o.c., 118s; E. J. HucHEs, The participation of the faithful..., o.c., 588. 

2 Ep. 78,3. - 

2 De bono coniug. 24,32; C. ep. Parm. 11 13,28. 

M Ep. 78,3. 
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que el bautismo, recibe el nombre de sacramento. Además, 
ambos sacramentos imprimen una marca indeleble en el re- 
cipiente, por lo que no se pueden repetir. Es, pues, evidente 
que la recepción del sacramento del orden y el consiguiente 
carácter espiritual que graba en el alma crean una línea divi- 
soria entre los estados laical y clerical; entre el sacerdocio 
común de los fieles y el propio de los sacerdotes ordenados. 

El Concilio Vaticano II expresaría la diferencia entre los 
dos sacerdocios con términos más técnicos al decir: «El sacer- 
docio común de los fieles y el sacerdocio ministerial o jerár- 
quico difieren esencialmente y no sólo en el grado» (LG 10). 


d) Relación entre ambos 


Aunque esencialmente diversos, continúa el Vaticano II, 
un sacerdocio «se ordena para el otro y cada cual participa 
de forma peculiar del único sacerdocio de Cristo» (LG 10). 
El pastor de Hipona tenía siempre presente esta doble re- 
lación: con su rebaño y con Cristo: «Para con vosotros soy 
obispo, con vosotros soy cristiano» ”. 

Para San Agustín, no todos los que constituyen la Iglesia 
pertenecen al mismo orden o gozan de idéntica condición. 
Divide la Iglesia en dos clases de miembros, distinguiendo 
claramente entre los estados clerical y laical. En opinión de 
Grabowski, la terminología que Agustín usa es indicativa 
de la naturaleza de ambos estados y de la relación entre ellos. 
Así, para designar el estado clerical emplea la palabra «or- 
den», que es ya un término técnico usado en la teología 
sacramental. Lo denomina: ordo, ordo clericorum, y corres- 
ponde a los miembros de este estado el oficio de administrar 
y regir espiritualmente la Iglesia. Por otra parte, los que per- 
tenecen al estado laical son identificados por estos y semejan- 
tes vocablos: congregatío, congregatio laicorum, y son admi- 
nistrados y regidos por la autoridad eclesiástica **. 

Los clérigos son ordenados para ejercer el ministerio 
eclesiástico. Con este fin son elegidos de entre el pueblo, 
como fue elegido el apóstol Matías: «Kleros, en griego, signi- 
fica suerte [...] Creo que por esto se llamaron cleros o clé- 


B $. 340,1. 
16 S, J. GRABOwWsK1, The Church..., o.c., 965. 
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rigos los que son ordenados en los grados eclesiásticos, pues- 
to que Matías fue elegido a suertes, el cual fue, según leemos, 
el primero que ordenaron los apóstoles (Hch 1,26)» '”. El ser 
así elegido constituye un honor, pero es también una carga 
que los clérigos aceptan en beneficio del pueblo **. 

Por el hecho de que los clérigos son elegidos de entre el 
pueblo, es evidente que los miembros del estado clerical son 
elevados a un estado superior al de los fieles. El santo obispo 
describe con diversidad de términos y figuras la superioridad 
y autoridad del clericato sobre el laicado. Así, al menos en 
cuanto a los obispos se refiere, contrapone la relación entre 
ambos estados hablando de praepositi et plebes, pastores et 
greges””. Escribe Agustín: «Al pensar en nosotros se han de 
tener en cuenta dos cosas: una, que somos cristianos; otra, 
que somos superiores. Por el hecho de ser superiores, se nos 
cuenta entre los pastores si somos buenos. Por el hecho de 
ser cristianos, somos también ovejas como vosotros»””, 

La autoridad del sacerdocio ministerial, y el fin de la 
misma, sería expuesta por el Concilio Vaticano II con estas 
palabras: «El sacerdocio ministerial, en virtud de la sagrada 
potestad que posee, modela y dirige al pueblo sacerdotal»”', 


e) Orden, paz, autoridad y obediencia 


No solamente distingue Agustín el orden clerical del 
estado laical, sino que dentro del orden clerical enumera 
diversos grados. Si bien nunca empleó el término «jerarquía» 
(sacra potestas), es indudable que para el obispo de Hipona 
el orden clerical está jerárquicamente estructurado. Así, dis- 
tingue entre el orden superior, que consta de los obispos, 


" En. ín ps. 67,19, 

18 $. 355,4,6. 

1 De s. virg. 48,48. El término praepositus es ambiguo en los escritos de 
San Agustín. Designa la persona al frente de una comunidad cristiana, que 
administra los sacramentos y predica la palabra de Dios. En particular, indica 
al obispo, presbítero y otros ministros del estado clerical (Ir lo. ev. 41,9). Lo 
usa también para designar al superior de una comunidad monástica (Regla 
7,1). En su versión femenina, la superiora es llamada praeposita (Ep. 211,11). 

S. 47,2. 

21 LG 10. Véase la documentación en el capítulo 14. Otros detalles sobre 
los términos con que designa el orden clerical y el estado laical, así como los 
diversos grados y Órdenes en el sagrado ministerio, pueden verse en nuestro 
Enchiridion..., 637. 
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presbíteros y diáconos, y el inferior, constituido por el resto 
de los otros grados, entre los que menciona el de ostiario, 
lector, acólito y subdiácono?. 

Es sabido cuán significativa es la palabra «orden» en la 
terminología agustiniana. Nos da Agustín una definición 
general en un célebre pasaje de su colosal obra La ciudad de 
Dios, al tratar de la naturaleza de la paz. Escribe: «El orden 
es la distribución de los seres iguales y diversos, asignándole 
a cada uno su lugar»”. Consiguientemente, el término «or- 
den» con referencia al ministerio sagrado, designa no sola- 
mente una clase de fieles que difiere de los pertenecientes al 
estado seglar, sino también una diversidad de oficios ecle- 
siásticos con diversos grados de participación en el poder 
sagrado. 

En la ideología agustiniana, el orden y la paz están nece- 
sariamente relacionados. Sin orden no puede haber paz. De 
ahí la clásica y genial definición general de la paz que nos ha 
legado San Agustín: «La paz de todas las cosas es la tranqui- 
lidad del orden»?”*. Sin embargo, indispensables como son 
estos dos elementos, no son suficientes en toda definición de 
paz. De ahí que, en la serie gradual y ascendente de defini- 
ciones que da Agustín, es fácil separar las tres primeras de las 
restantes. El orden armonioso de sus partes es suficiente para 
causar la paz del cuerpo; la ordenada quietud de sus apeten- 
cias basta para obtener la paz del alma irracional; el acuerdo 
ordenado entre el pensamiento y la acción tiene como resul- 
tado la paz del alma racional. 

Cuando pasa, sin embargo, del análisis de la paz a nivel 
puramente interno e individual, para considerar al hombre 
en cuanto es un ser religioso y social, añade Agustín los ele- 
mentos de autoridad y obediencia para la consecución de la 
paz. Así lo hace cuando define las relaciones del alma con 
Dios, la paz doméstica, la paz social bajo el régimen civil, y 
la paz religiosa bajo el gobierno eclesiástico en la sociedad 
ordenada que es la Iglesia”. 

Por lo que atañe al tema que nos ocupa, ha de notarse 
que San Agustín considera la Iglesia como un reino espiritual 


2 Cf. E. MORIONES, Enchiridion..., n.2178, nota 5. 

2 De civ. Der XIX 13,1. 

4 Tbíd.; véase la nota de los traductores, S. Santamaría del Río y 
M. Fuertes Lanero, en Obras completas de San Agustín, o.c. XVI, 588s. 

2% Cf. CDC c.204 $ 2. 
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(civitas), y aboga por tanto para ella los poderes inherentes 
en la sociedad civil, esto es, la autoridad de mandar (¿m- 
perand:), y el deber de obedecer (obediendi), como factores 
necesarios para la obtención de la paz civil o religiosa. He 
aquí la definición de ciudad (nación) que nos da el santo: 
«La paz de una ciudad es la concordia bien ordenada en el 
gobierno y en la obediencia de sus ciudadanos»?. 

En el capítulo 14 escribíamos sobre el carácter jerárquico 
de la Iglesia, a la cumbre de la cual ve el obispo de Hipona 
la primacía del Obispo de Roma. Dimos algunos detalles 
sobre la jerarquía en la Iglesia africana, con mención especial 
de las facultades y deberes anejos al oficio de los obispos, 
quienes, como sucesores de los apóstoles por institución di- 
vina, gobiernan una iglesia particular. Pero también hicimos 
resaltar el hecho de que, si bien el obispo de Hipona reco- 
nocía la autoridad y dignidad del episcopado, el humilde 
Agustín no desdeñaba considerarse como una oveja más en 
el rebaño de Cristo, el Pastor supremo, y de ser condiscípulo 
con su pueblo en la escuela del Maestro Cristo. 

Agustín era bien consciente del poder sagrado que va 
anejo a la ordenación sacerdotal y episcopal; sabía que el 
sacerdocio ministerial tiene como objeto el servicio del sacer- 
docio común del Pueblo de Dios; y sentía vivamente la seria 
responsabilidad que pesa sobre los ministros de la Iglesia de 
ejercer el ministerio apostólico y sacramental para atender las 
necesidades espirituales de los fieles. 


f) En tiempo de persecución 


Esto era particularmente urgente en tiempos de persecu- 
ción. Disponemos, al efecto, de la carta 228 escrita en sus 
últimos días (año 428 o 429), en respuesta a Honorato, «san- 
to hermano y colega en el episcopado», quien le había con- 
sultado «sobre lo que se debe hacer en los peligros en que 
nuestra época se ha sumido». Se refiere a la invasión de los 
vándalos. Recomienda Agustín que, en tiempo de persecu- 


2% C£. Obras completas de San Agustín. XIb: Cartas (3.”) (BAC, Madrid 
1991) 363. He aquí una nota de Pío de Luis al respecto: «Por la utilidad que 
puede reportar a los sacerdotes y ministros del Señor, Posidio reproduce 


la carta entera en su Vita Augtustini, 30»; cf. Obras completas de San Agustín, 
o.c. XXXII, 34-66. . E 
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ción, no huya el ministro, a menos que haya otros para ad- 
ministrar los sacramentos a los fieles. He aquí cómo describe 
el obispo de Hipona la situación angustiosa del caso: 


«¿Ó no pensamos en que, cuando se llega a estos extremos 
peligros y no queda lugar para huir, suele reunirse en la iglesia 
un inmenso público de ambos sexos y de toda edad? Unos 
piden el bautismo, otros la reconciliación, otros obras de peni- 
tencia, y todos consuelo, celebración y distribución de sacra- 
mentos. Si en ese momento faltan los ministros, ¡qué ruina 
para todos aquellos que salen de este mundo no regenerados o 
con los lazos de los pecados! ¡Qué inmenso luto el de sus 
familiares creyentes, que ya no podrán tenerlos consigo en el 
descanso de la vida eterna! ¡Cómo gemirán todos y cómo blas- 
femarán algunos por carecer de los ministros y sus servicios 
religiosos! Mira lo que nos trae el miedo a los males temporales 
y cuántos males eternos van unidos a él. En cambio, cuando 
hay ministros, atienden a todos según las fuerzas que el Señor 
les otorga. Unos reciben el bautismo, otros la reconciliación; a 
nadie falta la comunión del cuerpo del Señor; todos son con- 
solados, edificados, exhortados a orar a Dios, que es poderoso 
para apartar todos esos males que se temen, y quedan prepa- 
rados para los dos extremos, de modo que, si no puede pasar 
lejos de ellos ese cáliz, se haga la voluntad de aquel que no 
puede querer ningún mal»”. 


2. Agustín al servicio de la Iglesia 


Todavía monje en Tagaste y aunque su preferencia perso- 
nal era el retiro y la contemplación, el corazón bondadoso de 
Agustín no le permitía desatender las súplicas de sus prójimos, 
que lo importunan buscando solución a sus problemas. Ecos 
de la situación llegan hasta Cartago, como consta por la carta 
que desde allí le escribió su gran amigo Nebridio: 


«¿Es verdad, Agustín mío, que dedicas tu fortaleza y toleran- 
cia a los negocios de los tagastinos y que ya no te dejan disfru- 
tar de tu codiciado retiro? Dime, ¿quiénes son los que abusan 
de tu bondad? Sin duda, los que ignoran tus preferencias y 
deseos» *, 


Habiendo ya vivido con su comunidad en Tagaste «casi 
por espacio de tres años»”, Agustín hizo un viaje a Hipona 


7 Ep. 228,8. 
28 Ep. 5. 
2008. 399,2. 
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para «fundar allí un monasterio para vivir con sus herma- 
nos», y para «ver a un amigo al que pensaba que podría 
ganar para Dios, viviendo en el monasterio»””, 


a) Ordenación sacerdotal 


Pero otros eran los designios del Señor. Cuando las al- 
mas lo piden hay que anteponer la predicación al ocio santo 
de la contemplación. Y fue precisamente el sentirse menos 
apto para «el ministerio de la palabra» lo que movió al obis- 
po de Hipona Valerio a rogar a Dios «con mucha instancia» 
le diera «un hombre capaz de edificar con su palabra y doc- 
trina la Iglesia»?', Nos interesa de momento reflexionar so- 
bre la razón del cambio de orientación de vida que la acep- 
tación de los oficios del sacerdocio y del episcopado supuso 
para Agustín, y sobre su labor apostólica. 

Narra San Posidio que, ante el sorprendente clamor de 
los fieles que pedían a Valerio la ordenación sacerdotal 
de Agustín, éste derramó copiosas lágrimas, «pensando en 
los muchos y grandes peligros a que se exponía su vida con 
el régimen y gobierno eclesiástico»? No tardó el mismo 
Agustín en confirmar que la causa de sus lágrimas no fue 
otra que el altísimo concepto que tenía de la responsabilidad 
de las órdenes sagradas, como lo expresó en carta a Valerio 
escrita a principios del año 391: «Tal fue el motivo de aque- 
llas lágrimas que algunos de los hermanos me vieron derra- 
mar en la ciudad al tiempo de mi ordenación»?, 

Pero el Agustín que prefiere «salvarse en un puesto hu- 
milde antes que ponerse en peligro en otro más eleva- 
do», quiere ante todo conformar su voluntad a la voluntad 
de Dios expresada en los deseos de Valerio y de los fieles de 
Hipona. El siervo, dice, «no debe contradecir a su Señor»?", 

Años más tarde, en el aniversario de su ordenación sacer- 
dotal, repasaba su vida, con examen especial del cumpli- 


2 Tbíd. 

31 San Posinio, Vita 5. Los detalles históricos acerca de la ordenación 
sacerdotal y subsiguiente ordenación episcopal pueden verse en F. MORIONES, 
Espiritualidad agustino-recoleta, o.c. IM, 59-72. 

2 San Posinio, Vita 4. 

» Ep, 21,1-2. 

4 $, 355,2. 
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miento de sus deberes pastorales”, y todavía repetía: Evan- 
gelium me terret? (me aterroriza el evangelio). 


b) Teología a favor del apostolado 


No obstante el alto concepto que Agustín tenía de los 
deberes y responsabilidades del sacerdocio, fuertes razones 
teológicas y eclesiales le movieron a aceptar sin vacilar la vida 
apostólica para él y para sus seguidores. Sobresalen entre 
ellas la teología del cuerpo místico, de la cual Agustín fue un 
exponente extraordinario”, y nuestra condición de hijos 
amantes de la madre Iglesia. 

Según el pensamiento agustiniano, el apostolado tiene 
sus más hondas raíces en la doctrina del cuerpo místico. 
Cristo y la Iglesia, la cabeza y el cuerpo, constituyen el Cris- 
to total. No es posible amar la cabeza del cuerpo místico 
sin amar también los miembros: «Extiende tu caridad por 
todo el orbe, exhorta Agustín, si quieres amar a Cristo»?, 
Agustín daba ejemplo a sus fieles. Porque amaba a Cristo, 
amaba también a la Iglesia; por eso nos dice San Posidio que 
«se alegraba con las conquistas de la Iglesia, y lloraba sus 
pérdidas» ?”. 

El apostolado es también una muestra de gratitud y amor 
para con la Madre Iglesia, a la cual debemos nuestro renaci- 
miento a la vida de la gracia. Suena como dulce música el 
consejo agustiniano: «Ama a la Iglesia que te ha engendrado 
para la vida eterna»*. Bien conocidos son los sermones de 
Agustín a los recién bautizados en la vigilia pascual: 


«Vivid unidos a esta Madre que os ha engendrado. No seáis 
ingratos a tantos beneficios suyos, como son el haberos unido, 
siendo criaturas, a nuestro creador; el haberos hecho hijos de 
Dios, siendo siervos. Nadie puede tener propicio al Padre si 
menosprecia a la Iglesia madre. Ea, pues, queridísimos; mirad, 
no abandonéis a tal Madre»*, 


2 Y, CAPÁNAGA, Agustín de Hipona, o.c., 68. 
35 $, 339,4 (Frangipane 2,4). 

2 Cf. supra c.13. 

8 Ep. ad parth. 10,8. 

9 Vita 18. 

% $, 244,1. 

1 $. 254,1 (Mai 92,1). 
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Agustín había dado prueba de su devoción y piedad filial 
para con la madre Iglesia cuando, respondiendo a su llama- 
da, hizo un cambio profundo en la orientación de su vida. El 
monje Agustín, sin dejar de serlo, aceptó el oficio del sacer- 
docio y del episcopado. Sacrificó su preferencia por la con- 
templación por la urgencia de la caridad *. 


c) Actividades apostólicas 


Es ya San Agustín sacerdote de Hipona. El obispo Vale- 
rio no cabía de gozo, dando gracias a Dios por haberle dado 
un colaborador que «edificara al pueblo con su palabra y 
doctrina»*, y accedió gustoso a la súplica que le hizo Agus- 
tín de disponer de unos meses de tiempo a fin de prepararse 
con la oración y el estudio de la sagrada escritura, para mejor 
«distribuir al pueblo el sacramento y la palabra» ** 

Demostró también el celoso Valerio la alta estima en que 
tenía a Agustín «dándole potestad para predicar el evangelio 
en su presencia y dirigir frecuentemente la palabra al pueblo, 
contra el uso y costumbre de las iglesias de África. Después 
de una reacción inicial adversa, otros obispos, reconociendo 
los saludables efectos de este ejemplo precursor, autorizaron 
a sus presbíteros para predicar delante de ellos»* 

Cuán acertada fuera la selección del monje Agustín para 
presbítero de Hipona se comprobó por los frutos del minis- 
terio sacerdotal, que ejerció por varios años. Resonante entre 
ellos fue la victoria que obtuvo en una disputa formal con 
Fortunato, presbítero de la secta maniquea. Tan eficazmente 
defendió Agustín la sana doctrina del cristianismo, y arguyó 
en contra de los principios de la teoría de Manes, que For- 
tunato, lleno de confusión, «desapareció de Hipona, para no 
poner allí más sus pies»* 

San Posidio, primer biógrafo, y profundo conocedor de 
Agustín, ya que tuvo el privilegio de convivir con su biogra- 
fiado en los tres monasterios que fundó (uno en Tagaste y 
dos en Hipona), y con quien por espacio de cuarenta años 


2 De civ. Der XIX 19. 
% Vita 5. 

% Ep. 21,3-6. 

% Vita 5. 

6 Tbíd., 6. 
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mantuvo una «concorde y dulce amistad»*”, nos dejó este 
elocuente testimonio, en el que describe el ministerio de la 
palabra predicada y escrita de Agustín presbítero: 


«Y enseñaba y predicaba privada y públicamente, en casa y 
en la iglesia, la palabra de la salud eterna contra todas las 
herejías de África, sobre todo los donatistas, maniqueos y pa- 
ganos, combatiéndolos, ora con libros, ora con improvisadas 
conferencias, siendo esto causa de inmensa alegría y admira- 
ción para los católicos, los cuales divulgaban a los cuatro vien- 
tos los hechos de que eran testigos. Con la ayuda, pues, del 
Señor, comenzó a levantar cabeza la Iglesia en África» 


Los fieles de Hipona, orgullosos de su sacerdote Agustín, 
divulgaban por todas partes sus triunfos: «Comenzó a difun- 
dirse su doctrina, y el olor suavísimo de Cristo, llegando su 
noticia y alegría a las iglesias de ultramar»* 

La fama de Agustín crecía. No es, pues, de extrañar que, 
cuando los obispos de África se reunieron en un concilio 
plenario celebrado en Hipona en octubre de 393, fuera ele- 
gido para pronunciar la gran alocución dogmática sobre la fe 
y el símbolo el presbítero Agustín, aunque a la sazón era el 
sacerdote más joven de la ciudad” 

Entretanto, «el bienaventurado anciano Valerio» esta- 
ba feliz, pero temeroso. Cuanto más «rebosaba de alegría y 
daba gracias a Dios por el beneficio de Agustín, tanto más 
comenzaba a temer que se lo arrebatasen para alguna iglesia 
consagrándole obispo»”. Pero ni Valerio ni Hipona esta- 
ban dispuestos a soltarlo. Por esta razón, dos años más tarde, 
y estando más receloso cada día de perder a Agustín, Vale- 
rio escribió secretamente a Aurelio, Primado de Cartago, 
«alegando lo avanzado de su edad y la gravedad de sus acha- 
ques y rogando nombrase obispo coadjutor de Hipona a 
Agustín» 


17 Ibíd., 31. 

4 Tbíd., 7. 

% Tbíd. 

% De fide et symb.; Retr. 1 17. 
1 Vita 8. 

2 Tbíd. 


524 Teología de San Agustín 


d) Agustín, obispo de Hipona 


No ignoraba Valerio la tradición inmemorial de África 
de que tan sólo hubiera un obispo en cada diócesis. Tampo- 
co la ignoraba el primado Aurelio. Pero las razones alegadas 
por Valerio y la costumbre contraria «de las iglesias ultrama- 
rinas» convencieron a Aurelio de los méritos de la súplica 
que tenía ante sí, y dio por escrito su asentimiento. «Por es- 
crito consiguió Valerio lo que pidiera con tal instancia» ?”. 

Tras la sorpresa inicial, por lo desacostumbrado del caso, 
Megalio, obispo de Calama y Primado de Numidia, y otros 
obispos que por casualidad se hallaban presentes en Hipona, 
juntamente con el clero y fieles hiponenses, «acogieron con 
congratulaciones y aplausos» la propuesta de Valerio de que 
Agustín fuera consagrado obispo. 

Solamente Agustín rehusaba la consagración episcopal, 
alegando la costumbre en contra, pero al fin, cediendo a la 
fuerza de las razones e instancias, se avino a recibir sobre sus 
hombros la carga episcopal. El obispo Melanio presidió la 
ordenación episcopal”. 

En carta a su gran amigo Paulino de Nola, escrita a prin- 
cipios del año 396, le descubre el estado de su ánimo, y por 
qué juzgó someterse a lo que consideraba ser la voluntad de 
Dios: «El beatísimo padre Valerio, no ha consentido que yo 
siguiese siendo presbítero, y me ha impuesto la más pesada 
carga del episcopado. He temido mucho al excusarme, por- 
que estimo que ésa es la voluntad de Dios, por la gran cari- 
dad y solicitud por el pueblo que Valerio tiene y, además, 
porque otros ejemplos anteriores me cierran la puerta a la 
resistencia» ”, 

Opinan los autores que Agustín fue consagrado obispo 
coadjutor de Hipona a finales del 395, o principios del 396”, 
Tan sólo durante unos meses pudo ayudar a Valerio, porque 
el anciano pastor (de quien San Agustín siempre habla en 
términos laudatorios)”” falleció en el año 396. Quedó Agus- 


2 Tbíd. 
% Tbíd. 
P Ep. 31,4. 
C£. A. ZUMKELLER, Augustine's ideal of tbe religious life (Fordham Univ. 
Press, Nueva York 1986) 40; A. TRAPÉ, Saint Augustine. Man, pastor, mystic 
(Augustinian Press, Nueva York 1986) 144. 

% Cf. Ep. 6; Ep. 22,7; Ep. 29,7. 
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tín como único pastor de la diócesis de Hipona cuando con- 
taba cuarenta y dos años de edad. 


e) Monasterio de clérigos 


El desempeño de los oficios sacerdotales no había obsta- 
culizado el poder continuar viviendo en el monasterio con sus 
hermanos monjes, pero la carga del episcopado le imponía 
otras muchas responsabilidades que difícilmente podía cum- 
plir sin perturbar la tranquilidad de la vida del monasterio. La 
casa del obispo debía estar siempre abierta al gran número de 
fieles que solicitaban consultar o pedir ayuda a su obispo. Por 
otra parte, Agustín no había nacido para vivir solo, y no esta- 
ba dispuesto a renunciar a la vida en común. ¿Solución? Fun- 
dar otro monasterio, en el que también se viviera la vida mo- 
nacal, pero mucho más flexible, debido a las ocupacio- 
nes apostólicas. Veamos cómo San Agustín, en el célebre 
sermón 355, predicado en Hipona 35 años más tarde, descri- 
be el porqué de la fundación del monasterio de clérigos: 


«Llegué al episcopado, y vi la necesidad para el obispo de 
ofrecer hospitalidad a los que iban y venían, pues al no hacerlo 
se mostraría inhumano. Delegar esa función al monasterio pa- 
recía inconveniente. Por esa razón, quise tener en esta casa 
episcopal el monasterio de clérigos»”, 


La vida de Agustín y de sus hermanos clérigos era una 
vida de pobreza evangélica, según el modelo de la comuni- 
dad cristiana de Jerusalén. «En esta casa, llamada casa epis- 
copal, vivimos de tal manera que, en la medida de nuestras 
fuerzas, imitamos a aquellos santos de quienes dice el libro 
de los Hechos de los Apóstoles (4,32): “Nadie llamaba propia 
cosa alguna, sino que todas les eran comunes”»?”, 

Agustín tenía alma de místico y alma de apóstol; sentía 
continuamente la atracción de la verdad, a la vez que expe- 
rimentaba la urgencia de la caridad. Nos dice San Posidio 
que, aun en medio de sus muchas ocupaciones apostólicas, 
retornaba a «las moradas interiores» para descubrir nuevas 
verdades; trabajaba de día y meditaba de noche*. 


09:33 99925 
% Tbíd. 
Vita 29. 
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Con el correr del tiempo, el monasterio de monjes servi- 
ría también como seminario para el clero de la diócesis, y 
contribuiría con personal para el monasterio de clérigos. En 
carta a Aurelio, Primado de Cartago, observa Agustín la di- 
ferencia entre un estado y otro, porque «no siempre un buen 
monje resulta un buen clérigo». Haciendo hincapié en la 
delicadeza del asunto y en el tacto que se requiere para 
la selección de candidatos y traspaso de un género de vida al 
otro, asegura a Aurelio que en Hipona «solemos escoger para 
el clero sólo a los más probados y mejores de los que perte- 
necen a dicho monasterio» ”. 


D Promotor de vocaciones 


No solamente comenzaron algunos de los monjes a reci- 
bir las sagradas órdenes para el servicio de la Iglesia de 
Hipona, sino que otras iglesias locales recurrían con ins- 
tancia a Agustín para ser provistas de obispos y clérigos. El 
mismo San Posidio es testigo personal de «unos diez santos 
y venerables varones, que envió San Agustín a petición de 
varias iglesias, algunas de categoría». Cuánto participaban 
estos varones «continentes y doctos» del espíritu apostólico 
de su Padre y fundador, consta por el hecho de que, habien- 
do sido consagrados obispos, fundaron ellos nuevos monas- 
terios en sus iglesias, «ordenando nuevos religiosos y prove- 
yendo de ministros a otras iglesias», 


él Ep. 60,1. 
2 Vita 11. 
 Tbíd. 


CapíTULO XXVIN 


INSTITUCIÓN Y HONESTIDAD 
DEL MATRIMONIO 


1. El matrimonio y los predestinados a la gloria 


El intelectualmente curioso, que desee saber por qué San 
Agustín escribió tan profusamente acerca del origen y el fin 
del matrimonio, se verá tal vez sorprendido ante la respuesta 
que dan los expertos en la materia. Concuerdan los inves- 
tigadores del santo en afirmar que la razón teológica que 
motivó los escritos de Agustín a este respecto, hay que repo- 
nerla en su teoría sobre el número de los predestinados a la 
gloria'. En efecto, establece Agustín como fundamento de su 
doctrina matrimonial la conexión entre la naturaleza genera- 
dora del matrimonio y el cumplimiento del decreto divino 
por el que Dios determinó el número de predestinados «des- 
tinados a vivir la vida eterna en compañía de los santos án- 
geles»?. De ahí la institución y bendición de las nupcias: 
«Procread y multiplicaos» (Gén 1,28)?. 

La «ciudad celeste» debía llenarse con los santos predes- 
tinados por Dios. He aquí el principio que sirve de base a la 
teología matrimonial de San Agustín. Usa el término «ciudad 
celeste» en contraposición de la «terrestre», según su cono- 
cida teoría de los dos amores contrarios del egoísmo y de la 
caridad, que construyeron las «dos ciudades», la terrena y 
la celestial *. 

Decretado, pues, el plan sobre el número fijo de los 
predestinados, había que determinar el medio para realizar- 


! Cf. B. ALves PEREIRA, La doctrine du mariage selon saint Augustin (lnst. 
Catholique, París 1930) 1-5; N. LADOMERSZKY, Saint Augustin, docteur du 
mariage cbrétien. Étude dogmatique sur les biens du mariage (Officium Libri 
Catholici, Roma 1942) 19-23. La doctrina agustiniana sobre la predestinación 
la presentamos en el capítulo 18. 

2 De civ. Dei XH 22. 

? Tbíd., XIV 10. 

* Tbíd., XIV 28. 
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lo. Este medio consistiría en la unión sexual del hombre y de 
la mujer en la institución matrimonial. Este pensamiento lo 
expresa repetidamente Agustín a través de su larga carrera, 
desde sus primeras obras contra los maniqueos, en los años 
que siguieron a su conversión, hasta su última obra inacaba- 
da contra el pelagiano Juliano de Eclana. Consecuente con 
su línea de pensamiento y manteniéndose en la misma cate- 
goría de «ciudad», escribiría Agustín con relación al fin pro- 
creador del matrimonio: «La unión del hombre y de la mujer 
es como un semillero de la ciudad (seminarium civitatis)»?. 

Tanto, pues, en la hipótesis de que el hombre no hubiera 
pecado, como tras el hecho de la prevaricación de nuestros 
primeros padres en el paraíso, la raza humana se hubiera 
mantenido en existencia por medio de la cooperación sexual 
entre el hombre y la mujer. Hubieran procreado hijos nues- 
tros primeros padres Adán y Eva, al igual que sus descen- 
dientes, hasta tanto «se completara el número de los santos 
predestinados»?. 


a) Incertidumbre parcial 


Hay que reconocer, sin embargo, que no siempre defen- 
dió Agustín resueltamente esta tesis, en lo que respecta a la 
hipótesis en que Adán y Eva no hubieran pecado. Tenemos 
aquí otro ejemplo que confirma la verdad de la confesión 
que hiciera el humilde Agustín al contarse entre el número 
de aquellos que escriben progresando y progresan escribien- 
do”, por lo que en el desarrollo doctrinal de su pensamiento, 
la correcta evaluación de su doctrina exige tener presente la 
cronología de sus escritos. 

Tal avance mental se verificó en el caso que nos ocupa. 
Como vimos en el capítulo 5, Agustín prestó extraordinaria 
atención a los primeros capítulos del Génesis, y cuando, sien- 
do todavía neófito en exégesis bíblica, escribió su obra De 
Genesi contra manichaeos, por los años 388-390, ante las difi- 
cultades de la interpretación literal, recurrió con frecuencia 
a la interpretación alegórica. 


” Tbíd., XV 16,3. 

ó Tbíd., XIV 10. 

7 Ep. 143,2. En el capítulo 16 hemos visto el contexto histórico de estas 
palabras. 
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Así lo hizo cuando precisamente en esta obra trataba de 
averiguar el significado de las palabras del Génesis: «Pro- 
cread y multiplicaos» (Gén 1,28). ¿En qué sentido deben 
interpretarse? ¿En sentido carnal o espiritual? 

Es en esta ocasión cuando por primera vez se inclina hacia 
la interpretación espiritualizante y mística, que mantendría por 
unos quince años. Leamos en sus palabras la pregunta y la 
respuesta: «Se pregunta cómo debe ser entendida esta unión 
del varón y la mujer antes del pecado, y esta bendición por la 
que se dijo: “Creced y multiplicaos, engendrad y llenad la tie- 
rra”. ¿Carnal o espiritualmente? Se nos puede permitir enten- 
derla también espiritualmente, creyendo que se convirtió des- 
pués del pecado en fecundidad carnal»*, 

Al revisar esta obra en las Retractationes, no agrada a 
Agustín la opinión ahí expresada. Y si ella se entiende en 
el sentido de que Adán y Eva no habrían tenido hijos si 
no hubieran pecado, la rechaza absolutamente. Dice así: «Lo 
que en verdad se lee allí, que la bendición de Dios, cuando 
se dice: Creced y multiplicaos, se ha de creer referida a la 
fecundidad carnal después del pecado, si no puede entender- 
se de otro modo que de no haber pecado aquellos hombres 
no habrían tenido hijos, no lo acepto en absoluto»?. 


b) Cambio de opinión 


Por espacio de unos quince años (388-390 a 405), Agus- 
tín sabe que existen en los Padres griegos contrapuestos 
puntos de vista, si bien él continúa aficionado a la interpre- 
tación espiritual, como lo expresa en obras escritas durante 
ese período'”, A juicio de Pedro Langa, fue hacia el año 405 
cuando Agustín dio un paso definitivo en su interpretación 
del multiplicamini. Según los cálculos de este autor, fue por 
ese tiempo cuando Agustín compuso el libro TX de su obra 
De Genesi ad litteram (401-414), y es precisamente en este 
libro IX donde por primera vez se declara en contra de la 
multiplicación mística y generación asexual, que favorecían 


$ De gen. c. manich. 1 19,30. 

? Retr. 1 10,2. 

19 Cf De gen. c. manich. 1 19,30; 1 25,43; De catech. rud. (399) 18, 19; 
Conf. (397-401) XII 24,37; De bono coniug. 2,2; De gen. ad litt. (401-414) IX 
3,6; 5,9; 7,12; 8,13. 
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los espiritualizantes, y en favor de la posibilidad de la ge- 
neración carnal, si nuestros primeros padres se hubieran 
propuesto engendrar antes de la culpa. Por supuesto que, 
debido al don de integridad de que gozaban, las relaciones 
sexuales hubieran tenido lugar sin el desordenado ardor de 
la concupiscencia (sine ardore libidinis). 

He aquí las palabras de Agustín: «Aunque la sagrada 
escritura relata que se unieron y engendraron después de 
haber sido expulsados del paraíso, sin embargo, no veo qué 
razón pudiera prohibir que en el paraíso existieran las unio- 
nes santas y el tálamo puro (honorabiles nuptiae), ayudando 
Dios en esto con su gracia y justicia y viviendo sometidos a 
él en obediencia y santidad, para que sin desordenado ardor 
de la concupiscencia, y sin trabajo en el parto, engendraran 
hijos del semen de ellos» *'. 


c) Firme en la nueva postura 


En fechas posteriores a la obra De Genesi ad litteram, y 
hasta su muerte, Agustín se mantendrá firme en la nueva 
postura. Aduciremos algunos testimonios. 

Comenzamos por uno de La ciudad de Dios (413-426), 
que tiene particular importancia, porque en él nos da la ra- 
zón por la que retractó lo que había escrito en De Genesí 
contra manichaeos. Es de observar también cómo para Agus- 
tín la generación matrimonial es un bien positivo, que hu- 
biera tenido lugar aun en la hipótesis de no haber habido 
transgresión en el paraíso, teniendo como fin el «aumentar el 
número de los santos» predestinados a la gloria del cielo. 
Escribe Agustín: 


«Quien afirma que no se habían de unir ni engendrar si no 
hubieran pecado, ¿no está proclamando que el pecado del 
hombre fue necesario para aumentar el número de los santos? 
Si al no pecar hubieran permanecido solos —por pensar que, 
sin pecado, no podían engendrar—, si esto mantiene, digo, fue 
necesario indudablemente el pecado para no reducirse a dos 
hombres solos, sino a muchos. Sí esto es un absurdo, debe 


1 De gen. ad litt. YX 3,6. Véase el texto más completo en nuestro Enchi- 
ridion..., n.2185. La cuestión que tratamos es analizada muy extensamente por 
P. LanGa en San Agustín y el progreso de la teología matrimonial (Estudio 
Teológico de San Ildefonso, Toledo 1984) 53-83. 
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creerse más bien que, aunque nadie hubiese pecado, existiría 
tan gran número de santos para llenar esta bienaventura- 
da ciudad como al presente, por la gracia de Dios, resultan de 
la multitud de pecadores mientras engendran y son engendra- 
dos los hijos de este mundo» ”. 


Como se ve, enlaza Agustín su teoría de la necesidad de 
aumentar el número de los predestinados con su creencia en 
el fin procreador del matrimonio, hubiera o no hubiera ocu- 
rrido el pecado original, con la diferencia de que los engen- 
drados después del pecado deberían ser regenerados por el 
bautismo, y si no hubiera habido culpa, la unión matrimonial 
habría tenido lugar sin la «vergonzosa libido». De ahí que aña- 
da estas palabras: «Por ello, las nupcias dignas de la felicidad 
del paraíso, si no hubiera habido pecado, engendrarían una 
prole digna de amor y no tendrían vergonzosa libido» ”. 

Agustín está ahora plenamente seguro de que Dios ben- 
dijo la unión conyugal, del hombre y de la mujer, antes del 
pecado del hombre, para que engendraran hijos, que hu- 
bieran sido un don del matrimonio: «Nosotros estamos ple- 
namente seguros de que el crecer, multiplicarse y llenar la 
tierra, según la bendición de Dios, es un don del matrimo- 
nio, que Dios constituyó desde el principio, antes del pecado 
del hombre, con la creación del hombre y la mujer, diferen- 
cia sexual que se funda, evidentemente, en la carne»””, 

La certeza de la posibilidad de la generación carnal antes 
del pecado y el fin aliado de completar el número de los 
santos, son enfáticamente ratificados, aun en vísperas de su 
muerte, en la obra inacabada Contra lulianum opus imperfec- 
tum (429-430): «Si nadie hubiera pecado, la naturaleza hu- 
mana habría nacido en el paraíso, fecunda con la bendición 
de Dios, hasta que el número de los santos, por Dios cono- 
cido, estuviera completo» ”. 


d) Especulación teológica 


Finalmente, y siempre con relación al número de los 
predestinados, el genio especulativo de Agustín conjetura 


2 De civ. Dei XIV 23,1. 
1 Tbíd., 2. 

14 Tbíd., XIV 22. 

BC. lul. o. imp. UI 198. 
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sobre la suerte de los primeros padres y de sus descendientes 
en la hipótesis de que nadie hubiera pecado. La felicidad de 
Adán y Eva, no «agitados por las perturbaciones del ánimo, 
ni lastimados por las molestias de los cuerpos», hubiera sido 
la suerte de toda la sociedad humana, «permaneciendo en 
esa felicidad hasta que por la bendición de Dios —creced y 
multiplicaos— se completara el número de los santos predes- 
tinados». Completado tal número, «se les daría otra felicidad 
más grande, la que se dio a los felicísimos ángeles. Allí habría 
ya una total certeza de que nadie había de pecar ni de morir; 
y la vida de los santos, sin haber experimentado trabajo, 
dolor ni muerte alguna, había de ser tal cual lo será después 
de todo esto en la incorrupción de los cuerpos, cuando sea 
otorgada la resurrección a los muertos»*. Semejante final 
vislumbra en su última obra contra Juliano: «Si nadie hubie- 
ra pecado y, en consecuencia, nadie muriera, completado el 
número de los santos para el siglo futuro, Dios habría parado 
el curso del siglo presente, en el que existe posibilidad de 
pecar, para iniciar el reino del siglo futuro, en el que ya no 
es posible el pecado» ””. 

Por supuesto que esta hipótesis no se realizó, pero sí 
tuvo cumplimiento el plan divino sobre la conexión entre el 
matrimonio y los predestinados. El mismo Dios, que previó 
el pecado del primer hombre, previó al mismo tiempo el 
número de justos, descendientes suyos, que serían purifica- 
dos por la gracia regeneradora y estarían destinados a disfru- 
tar de la convivencia angélica: «No ignoraba Dios que el 
hombre había de pecar [...] Pero tenía también prevista la 
llamada a la adopción por su gracia de un pueblo de justos, 
destinándolo a vivir la paz eterna en compañía de los santos 
ángeles, después de perdonarles sus pecados y santificarlo 
por el Espíritu Santo, destruido su último enemigo, la muer- 
te. A este pueblo le habría de ser útil la consideración de que 
Dios decidió la creación del género humano a partir de un 
solo hombre»**, 


16 De civ. Dei XIV 10. 
17 C. Lal. o. imp. VI 30. 
18 De civ. Deí XI 22. 
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2. Dios, autor del matrimonio 
a) Un bien bendecido por Dios 


Resuelta la duda sobre el creced y multiplicaos de Gén 
1,28, a favor de la generación carnal, aun en la hipótesis de 
que Adán y Eva no hubieran pecado, Agustín mantuvo re- 
sueltamente durante toda su vida la creencia en el fin pro- 
creador del matrimonio, hubiera o no hubiera ocurrido el 
pecado original. Para Agustín, el matrimonio es un bien 
positivo, es una institución natural querida y bendecida por 
Dios, que brota de la naturaleza esencialmente social de la 
persona humana. Las palabras del Génesis se deben inter- 
pretar literalmente. 

He aquí cómo lo expresa en un pasaje de La ciudad de 
Dios, después de haber expuesto los puntos de vista de los 
espiritualistas: 


«Nosotros estamos plenamente seguros de que el crecer, 
multiplicarse y llenar la tierra según la bendición de Dios es un 
don del matrimonio que Dios constituyó desde el principio, 
antes del pecado del hombre, con la creación del hombre y 
la mujer, diferencia sexual que se funda, evidentemente, en la 
carne. En efecto, habiendo dicho la Escritura: “Varón y hem- 
bra los creó”, agregó a continuación: “Y los bendijo Dios y les 
dijo: Creced y multiplicaos” (Gén 1,27-28)». 


Como aparece con toda claridad en los cuerpos de diver- 
so sexo, es un gran desatino rechazar que el varón y la hem- 
bra han sido creados para crecer, engendrando hijos, multi- 
plicarse y llenar la tierra *”. 

Jesucristo, con su presencia en las bodas de Caná de 
Galilea, quiso confirmar que Dios es el autor del matrimo- 
nio, que las nupcias son un bien, y no un mal inventado por 
el diablo, como afirmaban los maniqueos. 


«El Señor que, invitado, asiste a las bodas, excluida toda 
mística significación, quiere dar confirmación a la verdad de 
que él hizo las bodas. Surgirían hombres (los maniqueos), de 
quienes habla el Apóstol, que prohibirían el matrimonio, di- 
ciendo que las nupcias son una cosa mala y una invención del 
diablo, siendo así que el mismo Señor en su evangelio, a la 
pregunta de si es lícito al hombre despedir a su mujer por una 


2 Tbíd., XIV 22. 
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causa cualquiera, contesta que no es lícito sino por la fornica- 
ción. La respuesta, si recordáis, es así: “Lo que Dios unió, no 
lo separe el hombre” (Mt 19,6). Los bien informados en la fe 
católica saben que el autor de las nupcias es Dios, y como la 
unión es de Dios, así la división es del diablo»? . 


Muchos años más tarde, cuando Juliano de Eclana acu- 
saría a Agustín calumniosamente de enseñar que el diablo 
fuera el autor del matrimonio por su doctrina sobre la trans- 
misión del pecado original, Agustín responde secamente: 
«Dios creó el sexo», y añade: «Aunque no hubiera habido 
pecado, los hijos habrían sido procreados por la unión sexual 
del hombre y de la mujer»?”'. 


b) Enfrente a los maniqueos 


En su creencia sobre el origen divino y la honestidad del 
matrimonio, Agustín tuvo como adversarios a sus antiguos 
correligionarios, los maniqueos”. Facilitará el seguimiento 
del debate el tener presente la doctrina básica de la moral 
maniquea. La síntesis de la ética maniquea de los «elegidos» 
está contenida en su teoría de los tres sellos: el de la boca, el 
de la mano y el del seno”. Entre otras cosas, prohíben lo 
siguiente: el primer sello prohibía la blasfemia y la consun- 
ción de carne y vino; el segundo prohibía matar animales y 
destruir vegetales; el tercero prohibía la reproducción ”. 

Hablando específicamente del matrimonio, Pedro Langa 
dedica todo un capítulo a la controversia de San Agustín con 


2 la lo. ev. 9,2. 

2 De nupt. et conc. 11 31,53. En el capítulo 7 vimos cómo las nupcias no 
son la causa del pecado original, que se contrae por generación. 

2 Bien sabido es que durante su estancia en Cartago, en su ansia de 
conocer y demostrar la verdad, cayó víctima de la secta maniquea: «Vine pues 
a caer con unos hombres soberbiamente delirantes [...] Decían: ¡Verdad y 
verdad! Y mucho me la nombraban» (Conf. TI 6,10). Por espacio de nueve 
años quedó adherido a la secta maníquea: «Por aquel espacio de nueve años, 
desde los diecinueve a los veintiocho de mi edad, viví engañado y engañando, 
extraviado y extraviando» (Ibíd., IV 1,1). Después de la entrevista con el 
obispo maniqueo Fausto, quedó seriamente desencantado con el maniqueísmo 
(Ibíd., V 7,12-13). 

2 Cf P. DE Luis, Obras completas de San Agustín, o.c. XXXI, 781-783. 

2 Exposición detallada de lo prohibido por estos sellos, véase en T. PRIE- 
10, Obras completas de San Agustín. IV: Escritos apologéticos (1.2) (BAC, Ma- 
drid 1975) 217-219. 
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los maniqueos, exponiendo en detalle la doctrina maniquea 
y la refutación agustiniana. Para los maniqueos la generación 
es un mal; lo cual implica que la concupiscencia es mala, 
como lo es el sexo que proviene del diablo; es igualmente 
mala la generación, que equivale a un encarcelamiento divi- 
no; a recluir partículas divinas en porciones de la materia, 
que son los cuerpos. Asentadas estas premisas, deducen que 
el matrimonio es malo”. 

Otros autores también proporcionan detalles. Según 
Gregorio Armas, en opinión bien documentada, los mani- 
queos decían que la primera pareja humana había sido crea- 
da por el diablo; rechazaban el matrimonio, que tan sólo 
permitían a los oyentes, grado ínfimo de la secta, y proscri- 
bían la procreación como un enorme delito ?'. 

Esta disociación entre la procreación y la actividad sexual 
constituía, en la mente de Agustín, un rechazo obvio del 
matrimonio, el cual está ordenado por su propia naturaleza 
a la procreación. De ahí que, en su defensa del matrimonio 
contra los maniqueos, Agustín se vio obligado a tratar no 
tanto de la actividad sexual o concupiscencia en sí misma”, 
cuanto de la conexión intrínseca entre ella y la procreación. 
Este ha sido el objetivo del santo en las páginas que prece- 
den. Hemos aducido numerosos testimonios bíblicos en los 
que Agustín defiende el origen divino del matrimonio y su 
fin procreador. Veamos, por tanto, tan sólo dos pasajes de 
dos obras escritas específicamente para combatir errores 
maniqueos. 

En su libro Contra Fausto (397-398), obispo maniqueo 
bien conocido por las Confesiones, recurre a la Escritura para 
confirmar con palabras del mismo Jesucristo el origen divino 
del matrimonio y su finalidad procreadora, cuando creó Dios 
el hombre y la mujer, que serían dos en una sola carne. 
Escribe Agustín: 


5 P. Lana, San Agustín y el progreso de la teología matrimonial, 0.c., 
243-253. 

26 Cf. G. Armas, La moral de San Agustín, o.c., 1038; cita ahí: C. Faustum 
XIX 29; XZXII 30; XXX 6; De mor. manich. 18,18; C. Fel. manich. 1 7. Puede 
verse también. D. G. HunTER (ed.), The works of St. Augustine. A translation 
for the 21" Century. Vol.9: Marriage and Virginity (New City Press, Nueva 
York 1997) 10. 

7 Esta materia fue objeto de la controversia con los pelagianos, especial- 
mente con el obispo Juliano de Eclana. 
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«Respecto a no despedir la mujer ¿qué otra cosa o qué cosa 
más oportuna mencionaré que aquel texto en que el mismo 
Señor respondió a los judíos que le preguntaban sobre ello? Al 
preguntarle ellos si era lícito despedir por cualquier motivo a 
la mujer, les respondió: “¿No habéis leído que quien los creó 
los hizo desde el comienzo varón y mujer y que les dijo: “Por 
eso dejará el hombre a su padre y a su madre y se unirá a su 
mujer, y serán los dos en una sola carne'? Así, pues, lo que 
Dios ha unido, que no lo separe el hombre” (Mt 19,4-6) [...] 
El testimonio del mismo Cristo nos lleva a conocer que Dios 
los creó, y que los hizo varón y mujer, por lo cual quedan 
condenados los maniqueos que lo niegan, no ya en el libro de 
Moisés, sino resistiéndose al mismo Cristo»*, 


El segundo testimonio está tomado de la obra: De las 
costumbres de la Iglesia católica y de los maniqueos (387-389). 
En él, el recientemente convertido se sirve de sus experien- 
cias personales, como miembro que fue de los oyentes de la 
secta, para poner de manifiesto las contradicciones en que 
incurren sus presentes adversarios. En su teoría del tercer 
sello queda maltrecha la castidad. Por una parte, dicen que 
permiten el matrimonio a los oyentes; por otra condenan 
la procreación como un acto criminal. ¿No equivale esto a 
reprobar las nupcias, «única y honesta justificación de 
la unión carnal», y a hacer de la mujer, más que una madre, 
una prostituta para satisfacer la concupiscencia? «No hay 
matrimonio, concluye Agustín, donde se impide la materni- 
dad; ahí no hay esposa». He aquí unos párrafos de Agustín: 


«Resta únicamente tratar del sello del seno, en el que vuestra 
castidad queda muy maltrecha. No contentos solamente con la 
condenación de la unión carnal, hacéis buena también la pro- 
fecía del Apóstol condenando las nupcias, única y honesta jus- 
tificación de la unión carnal. Yo sé que aquí vosotros vais a 
protestar a grandes gritos y excitar por todos los medios el odio 
y la envidia contra mí, diciendo que vuestra recomendación y 
alabanza, casi excesiva, de la castidad perfecta no es una con- 
denación de las nupcias, puesto que a los oyentes, que son el 
segundo grado de vuestra secta, no les está prohibido el matri- 
monio [...] ¿No sois vosotros quienes, por la unión de las 
almas con la carne, consideráis la procreación de los hijos como 
algo aún más criminal que la unión misma de los sexos? ¿No 
sois los que nos solíais recomendar con insistencia que nos 
fijáramos, en cuanto fuere posible, en el tiempo durante el cual 
la mujer, después de la purificación, es más apta para engen- 


28 C. Faustum XIX 29. 


a a 
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drar, y que nos abstuviéramos en ese tiempo de todo comercio 
carnal con ella para no exponer a que el alma se uniese con la 
carne? De donde se sigue que si vosotros pretendéis tener una 
mujer, no es para engendrar hijos, sino para satisfacer la con- 
cupiscencia. Pero el matrimonio, según las leyes nupciales, es la 
unión de un hombre y de una mujer con el fin de engendrar 
hijos; y a cualquiera que le parezca mayor crimen la generación 
que la unión, por esto mismo prohíbe las nupcias: hace de la 
mujer, más bien que esposa, una prostituta, que por regalos se 
entrega al hombre para satisfacción de su concupiscencia. Allí 
donde la mujer es esposa, allí hay matrimonio; pero no hay 
matrimonio donde se impide la maternidad; allí no hay esposa. 
Prohibís, por consiguiente, el matrimonio y no podéis con ra- 
zón alguna defenderos de ese crimen, del que ya os reprendió 
el mismo Espíritu Santo»?. 


3. Matrimonio y virginidad 


Pocos años después de haber terminado su obra Contra 
Fausto maniqueo (397-398), el desarrollo doctrinal de Agus- 
tín sobre el matrimonio entró en una fase nueva. Hacia el 
año 401 escribió sus dos libros: La bondad del matrimonio y 
La santa virginidad. Dice en las Retractationes que compuso 
estos libros como respuesta a «la herejía de Joviniano». 

Escribe sobre el primero: 


«La herejía de Joviniano, al igualar el mérito de las vírgenes 
consagradas con la castidad conyugal, se propagó tanto en la 
ciudad de Roma, que se hablaba de que hasta muchas religio- 
sas, de cuya pureza no hubo nunca la menor sospecha, se pre- 
cipitaban al matrimonio, argumentando principalmente, cuan- 
do se las apremiaba: ¿Eres tú, acaso, mejor que Sara, mejor que 
Susana, o que Ana?, recordando a las demás mujeres muy re- 
comendadas con el testimonio de la sagrada escritura, con las 
cuales ellas no podrían compararse mejores, ni siquiera iguales. 
De ese modo se rompía también el santo celibato de los santos 
varones con el recuerdo y la comparación de los Padres casa- 
dos. La santa Iglesia de allí resistía a ese monstruo con fideli- 
dad y fortaleza. Pero habían quedado esas discusiones suyas en 
las tertulias y cotilleos de muchos, porque en público nadie se 
atrevía a aconsejarlo. Además, con la facultad que Dios me 
daba, fue necesario salir al paso del veneno que se propagaba 
ocultamente, sobre todo porque se jactaban de que no había 
sido posible refutar a Joviniano, ensalzando el matrimonio, sino 


2 De mor. manich. 18,65. 
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vituperándolo. Por esta razón publiqué el libro, cuyo título es 
“La bondad del matrimonio”»?. 


Escribe sobre la segunda obra: 


«Después de que escribí “La bondad del matrimonio”, se 
esperaba que escribiese sobre “La santa virginidad”; no lo re- 
trasé, y demostré, como pude, en un libro, cuán grande es este 
don de Dios, y con cuánta humildad hay que conservarlo»?”!, 


Joviniano era un monje que fue condenado por los años 
390 por dos sínodos, en Roma y en Milán. Según San Jeróni- 
mo, que fue uno de sus más clamorosos adversarios, la doctri- 
na de Joviniano puede resumirse en cuatro tesis, la primera de 
las cuales es la principal y dice así: «Las vírgenes, las viudas 
y las desposadas, una vez que han sido regeneradas en Cristo, 
si no se diferencian por otras obras, tienen el mismo mérito» ?”. 
Para Joviniano, el bautismo constituye la categoría central 
de su teología. Es el bautismo el que determina la santidad de 
cada cristiano, no los méritos ascéticos personales. El bautis- 
mo establece la santidad de la Iglesia, y puesto que uno entra 
en la Iglesia por el bautismo, y no por el ascetismo, arguye 
Joviniano, la santidad de todos los cristianos es la misma”, En 
particular, Joviniano equiparaba el matrimonio y la virginidad. 
En frase de Agustín, «igualaba el mérito de las vírgenes consa- 
gradas con la castidad conyugal». 

La respuesta eclesiástica a Joviniano fue pronta y nada 
ambigua. Bajo el papa Siricio en Roma y San Ambrosio en 
Milán, la doctrina de Joviniano fue condenada como perver- 
sión diabólica de la Escritura. Desde su monasterio en Belén, 
la respuesta de San Jerónimo fue durísima, tanto que en su 


30 Retr, 11 22,1. Escribe a propósito T. Calvo Madrid: «Con ocasión de la 
controversia de Joviniano, que defendía que la virginidad y el matrimonio 
tienen el mismo mérito, provocando deserciones en los monasterios femeninos 
y masculinos para casarse, interviene San Agustín con esta obra hacia el año 
401, para defender que el matrimonio es un bien en sí mismo, señalando sus 
deberes principales. Es el trabajo más completo en la patrística sobre el matri- 
monio», cf. Obras completas de San Agustín, 0.c. XL, 779. 

31 Tbíd., 23. Escribe de nuevo el padre Teodoro sobre esta obra: «Es 
complemento del libro anterior. Hace un canto a la virginidad, sín menoscabo 
del matrimonio; defiende la perpetua virginidad de la Virgen María contra 
Joviniano. Contiene instrucciones y exhortaciones muy necesarias para las 
personas consagradas sobre la humildad» (ibíd., 781). 

2 San JerónimO, Adv. Jov. 1 3. 

% Sobre la más reciente bibliografía acerca de Joviniano, puede verse 
D. G. HuntER (ed.), The works of St. Augustine..., 0.C., 25, nota 27. 
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retórica, ensalzando la virginidad, no faltaban quienes creían 
que lo hacía con detrimento de la dignidad del matrimo- 
nio**, Esta creencia tenía presente Agustín cuando narra que, 
no obstante la condena oficial, persistían las discusiones en 
«las tertulias de muchos», sobre todo porque «se jactaban de 
que no había sido posible refutar a Joviniano, ensalzando el 
matrimonio, sino vituperándolo». 

A la luz de lo dicho, se comprende por qué San Agustín 
se sintió obligado a intervenir en la polémica. Además de re- 
futar a Joviniano, Agustín tenía presente a otros cristianos 
cuya opinión sobre el matrimonio era excesivamente negati- 
va. Parece cierto que Agustín se refiere no solamente a la 
posición extrema de los maniqueos, sino que incluye también 
a ascetas como San Jerónimo, cuya obra Adversus Jovinia- 
num era considerada como una denuncia del matrimonio ”. 

En su respuesta, Agustín «se mantendrá en el justo me- 
dio de la verdad» (medium veritatis)*. Defenderá, por una 
parte, la bondad del matrimonio, pero manteniendo por otra 
la superioridad de la virginidad. Así en sus obras La bondad 
del matrimonio y La santa virginidad, que son complementa- 
rias, se sitúa entre la posición de Joviniano, que iguala el 
celibato con el matrimonio, y la de San Jerónimo, que des- 
acredita el matrimonio. Contra Joviniano defenderá que en 
la era cristiana la vida célibe es un estado de perfección es- 
piritual superior a las nupcias”, mientras que contra San 
Jerónimo, y contra los herejes maniqueos que consideran el 
sexo y el matrimonio como malos, Agustín sostendrá la tesis 
de que las nupcias son un bien. Es con este propósito como 
enriquece la teología matrimonial con su original idea sobre 
los tres «bienes» del matrimonio, como veremos en el capí- 
tulo próximo. 

Por el momento, y habiendo visto ya en las páginas an- 
teriores los argumentos de Agustín sobre la honestidad del 
matrimonio contra los maniqueos, nos limitaremos a exponer 


3 C£ Siricius, Carta 7: PL 23,1168-1172; SAN AMBROSIO, Carta 42: 
PL 16,1123-1129; San JerÓNIMO, Adv, Jov. 1 1: PL 23,221; cf. D. G. HuntER, 
The works of St. Augustine..., o.c., 15; P. LANGA, San Agustín..., o.c., 159-161. 

2 David G. Hunter documenta casos de cristianos en Roma que simpati- 
zaban con la vida ascética de San Jerónimo y adversarios de Joviniano, pero 
que juzgaban la doctrina de San Jerónimo seriamente próxima a la del rechazo 
«maniqueo» del matrimonio, o.c., 29-30. 

6 De s. virg. 19. 

% De bono coniug. 17,19; 22,27; 23,31. 
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el bien inherente en las nupcias, que fueron instituidas por 
Dios «sobre la naturaleza humana, esencialmente sociable» *, 


a) Bien social, no necesario 


Comienza, en efecto, su obra La bondad del matrimonio 
situando el matrimonio dentro de un contexto netamente so- 
cial. Arguye Agustín: Puesto que todo ser humano es parte del 
género humano, y siendo esencialmente la naturaleza humana 
una «realidad social» (sociale quiddam) que, en calidad de tal, 
disfruta del gran beneficio y favor de la amistad, «plúgole a 
Dios que de un hombre dimanaran todos los demás hombres, 
a fin de que se mantuviesen en la sociedad por ellos constitui- 
da no sólo conglutinados por la semejanza de la naturaleza, 
sino también y principalmente por los lazos del parentesco. La 
primera alianza natural de la sociedad humana nos la dan, 
pues, el hombre y la mujer enmaridados»?”. 

Por tanto, uno de los bienes del matrimonio es completar 
la misma naturaleza humana, y esto se verifica aunque no 
hubiera procreación de hijos, por lo que hasta el matrimonio 
de los ancianos es válido. Escribe Agustín: 


«Lo que se trata de investigar, pues, es por qué razón al bien 
del matrimonio, que el Señor mismo ratificó en su evangelio, no 
sólo cuando prohibió repudiar a la esposa, a no ser por causa 
de fornicación, sino también porque él mismo consintió ser 
invitado a unas bodas, se le llama propia y justamente un bien. 

La razón de ello paréceme a mí que no radica en la sola 
procreación de los hijos, sino principalmente en la sociedad 
natural (naturalis societas) por uno y otro sexo constituida. Por- 
que de lo contrario, no cabría hablar de matrimonio entre 
personas de edad provecta, y menos aún si hubiera perdido a 
sus hijos o no hubieran llegado a engendrarlos. Y, sin embargo, 
en el verdadero y óptimo matrimonio, a pesar de los años y 
aunque se marchiten la lozanía y el ardor de la edad florida, 
entre el varón y la mujer impera siempre el orden de la caridad 
(ordo caritatis) y del afecto que vincula entrañablemente al 
marido y la esposa»”*, 


Terminamos con una observación que hace Agustín. Áun- 
que el matrimonio es un bien por razón de su propia natura- 


8 Cf. P. Lana, San Agustín, o.c., 177. 
% De bono coniug. 1,1. 
% Ibíd., 3,3. 
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leza, no pertenece a la categoría de aquellos bienes que son 
deseados por sí mismos (bona propter se ¿psa expetenda), tales 
como la sabiduría, la salud, la amistad, sino a aquellos que son 
necesarios para otros fines (bona propter aliud necessaria) 
como el alimento, la bebida, el sueño, y el mismo matrimonio, 
que tiene como uno de sus fines la procreación de hijos*. De 
esto concluye el santo diciendo que el matrimonio es un bien 
inferior a la virginidad y a la viudez *. 


b) La virginidad, superior al matrimonio 


Busca Agustín el equilibrio entre dos bienes; el matrimo- 
nio es un bien, la virginidad es un bien mejor. Demostrada 
ya la tesis sobre el bien del matrimonio en su obra La bondad 
del matrimonio, procede en La santa virginidad a demostrar 
«cuán grande es este don de Dios», y «con cuánta humildad 
hay que conservarlo»? 

La virginidad consagrada encuentra su trascendencia 
como un bien derivado de su participación en la realidad 
escatológica. «La integridad virginal y el abstenerse de todo 
contacto carnal por la religiosa continencia tiene algo de 
participación angélica (angelica portio); es la preparación a la 
incorruptibilidad perpetua de la carne corruptible»*. El 
prototipo de las vírgenes consagradas es la virginidad de la 
Iglesia. Puesto que toda la Iglesia es descrita por San Pablo 
como una casta virgen desposada con un solo marido, Cristo 
(2 Cor 11,2), las vírgenes consagradas reflejan en sus cuerpos 
lo que la Iglesia entera preserva en su fe”. 

Modelo de las vírgenes es también la Virgen María, quien 
prometió virginidad perpetua aun antes de la anunciación. 
Como la Virgen María, las vírgenes abrazan la virginidad 
«por elección de amor y no por obligación de servidum- 
bre»*, porque «en orden a las vírgenes no hay ningún pre- 
cepto del Señor»”, 


1 Tbíd., 9. 

De sanct. virg. 19. 
% Retr. 11 23,2. 

4 De s. virg. 13,12. 
% Ibíd., 2,2. 

16 Tbíd., 10,9; 21,21. 
% Tbíd., 14,14. 
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Aun cuando la virginidad se preserva en el cuerpo, su 
origen radica en el espíritu de devoción y piedad: «Tampoco 
tiene su honor la virginidad por ser integridad, sino por estar 
consagrada a Dios, y aunque se custodie la carne, se conserva 
por el espíritu de devoción y religión. Por ello, es también 
espiritual la virginidad del cuerpo consagrado y custodiada 
por la continencia de la piedad»*. En el cielo, las vírgenes 
experimentarán un grado de gozo distinto del de las no vír- 
genes: «El gozo de las vírgenes de Cristo será de Cristo, en 
Cristo, con Cristo, tras Cristo, mediante Cristo y por Cristo. 
Los gozos singulares de las vírgenes de Cristo no serán como 
los de las no vírgenes, aunque también de Cristo»* 

No obstante su entusiasmo por la virginidad, Agustín 
dedica casi la mitad de su obra La santa virginidad a amones- 
tar a los cristianos célibes para que cultiven la virtud de la 
humildad. Parte de un postulado fundamental: cuanto mayor 
es el don, tanto mayor la humildad. «La medida de la humil- 
dad le ha sido tasada a cada uno por la medida de su gran- 
deza»”. La grandeza de la virginidad hay que temperarla 
con la humildad”. 

Propone también Agustín a Cristo como el gran paradig- 
ma tanto de la virginidad como de la humildad. Cristo, es- 
cribe, el «excelente maestro y ejemplar de la integridad vir- 
ginal»”, ha de ser también el modelo en la humildad”. La 
encarnación es el ejemplo supremo de humildad. En ella el 
Hijo de Dios se anonadó y se humilló, hecho obediente hasta 
la muerte, y muerte de cruz (Flp 2,7-8) * 

A la humildad debe sumarse la caridad. Fue el gran amor 
el que hizo a Cristo humilde, arguye San Agustín, y tan sólo 
el amor preservará a las vírgenes del pecado de la soberbia ” 
«El guardián de la virginidad es la caridad y la morada de la 
caridad es la humildad»?”* 

La consabida doctrina de Agustín sobre la prioridad 
absoluta de la gracia en la vida cristiana, se manifiesta tam- 


* Tbíd., 8,8. 

 Tbíd., 27,27. 

% Tbíd., 31,31. 

% Tbíd., 33,33. 

3 Tbíd., 35,35. 

2 Ibíd., 35,35; 37,38. 
% Tbíd., 31,31. 

% Ibíd., 37,38. 

2% Tbíd., 51,52, 
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NX 
bién al hablar de la humildad de las vírgenes. «Nadie puede 
custodiar este don de la virginidad si no es el mismo Dios, 
que lo ha otorgado»””. 

Advierte también Agustín al cristiano occólibe que, si bien 
el celibato es un bien superior al bien del matrimonio, hay 
otras virtudes, tales como la disponibilidad para sufrir el 
martirio, que sobrepasan la virtud de la virginidad. Es posible 
que una mujer casada esté lista para morir por la fe, y no lo 
esté una virgen consagrada”. Finalmente, exhorta Agustín a 
que ningún cristiano se considere superior a otro, porque na- 
die está completamente libre de pecado, pues todos debemos 
orar diariamente: «Perdónanos nuestras deudas» (Mt 6,12)? 


7 Tbíd. 
% Tbíd., 46,47. 
2 Ibíd., 48,48. 


CAPÍTULO XXIX 
BIENES DEL MATRIMONIO 


1. «Proles, fides, sacramentum» 


Vamos a examinar con algún detalle el contenido de la 
famosa fórmula trimembre, en la que San Agustín sintetizó 
los bienes por los cuales son buenas las nupcias: proles, fides, 
sacramentum. He aquí las palabras de Agustín: «Éstos son 
los bienes por los que el matrimonio es bueno: los hijos, la 
fidelidad, el sacramento»?. 

Escrita por primera vez en el año 401, esta fórmula sirvió 
de base al papa Pío XI en su exposición de los bienes del 
matrimonio en la encíclica Castí connubií del 31 de diciem- 
bre del año 1930 (n.5). Cree el Sumo Pontífice que estas 
palabras de Agustín contienen «una síntesis fecunda de toda 
la doctrina del matrimonio cristiano», como lo había expre- 
sado el propio Agustín, cuando dijo: «Ese bien está dividido 
en tres partes: la fe, la prole y el sacramento: La fe cuida de 
que no se una ni el varón ni la mujer con otra u otro fuera 
de la unión conyugal. La prole atiende a que se reciban con 
amor los hijos, se les alimente con agrado y se les eduque 

religiosamente. El sacramento mira a que la unión sea irrom- 

pible, y el repudiado o repudiada no se una a otra persona 
ni aun por causa de los hijos. Ésta es como la norma de las 
bodas, por la cual o se hermosea la fecundidad de la natura- 
leza o se corrige la maldad de la incontinencia»?. 

La influencia de la teología matrimonial agustiniana, resu- 
mida en la fórmula de los tres bienes del matrimonio, llegó a 
las aulas del Concilio Vaticano II (GS 48), y hasta el presente 
sigue recibiendo el reconocimiento que se merece de parte de 
los comentaristas del reciente Código de Derecho Canónico?. 


' De bono coniug. 24,32. 

? De gen. ad litt. 1X 7,12. 

* Código de Derecho Canónico (BAC, Madrid ?1984); J. M.* PiSERO CA- 
RRIÓN, Nuevo derecho canónico. Manual práctico (Atenas, Madrid 1983); co 
mentario al canon 1056: «Con terminología agustiniana, la unidad se expresa 
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Muchos son también los autores modernos que analizan 
el contenido de la célebre fórmula de Agustín en libros y 
revistas. Otros ponen de relieve lo acertado del eximio doc- 
tor en condensar en ella su pensamiento, contribuyendo de 
esa manera al enriquecimiento de la teología matrimonial *, 
Pedro Langa no duda en denominarla: «Summa matrimonial 
agustiniana»?. 

Aducimos ahora otros dos pasajes en los que Agustín 
articula su fórmula. En el primero cita la base bíblica que la 
confirma: 


«Son, pues, un bien las nupcias en todas aquellas cosas que 
les son peculiares. Y éstas son tres: el precepto de la procrea- 
ción, la fidelidad conyugal y el sacramento de la unión. Ácerca 
del precepto de la procreación está escrito: “Quiero que las 
jóvenes se casen, críen hijos y sean madres de familia” (1 Tim 
5,14). Acerca de la fidelidad conyugal: “La mujer no es dueña 
de su cuerpo, sino que lo es el marido; de igual modo, el marido 
no es dueño de su cuerpo, sino que lo es la mujer” (1 Cor 7,4). 
Y acerca del sacramento de la unión: “Lo que Dios ha unido, 
no lo separe el hombre” (Mt 19,6)»*. 


En el siguiente testimonio encarece Agustín el amor con 
que los fieles han de conservar los bienes del matrimonio: 


«Ahora bien, en el matrimonio se deben amar los bienes 
peculiares: la prole, la fidelidad, el sacramento. La prole no 
sólo para que nazca, sino para que renazca, pues nace a la pena 
si no renace a la vida. La fidelidad, no como la conservan los 
infieles, que sufren celos carnales; pues ¿qué hombre, por impío 
que sea, quiere una mujer adúltera? ¿O qué mujer, por impía 
que sea, quiere un marido adúltero? Tal fidelidad, en el matri- 
monio, es un bien natural, pero carnal”. Por el contrario, el 
miembro de Cristo debe temer el adulterio del cónyuge por 


como bonum fidez (bien de la fidelidad), la indisolubilidad como bonum sacra- 
menti (bien del sacramento) que, por supuesto, no es lo mismo que la sacra- 
mentalidad. El tercer bien, el bonum prolís (bien de los hijos) es el derecho de 
engendrarlos». 

1 Cf P. Lanca, San Agustín, o.c., 193; D. G. Hunter, «Marriage», en 
A. D. FITZGERALD (ed.), Augustine through tbe ages. An encyclopedia (William 
B. Eerdmans, Grand Rapids, MI 1999) 535-537; J. J. Huco, St. Augustine on 
nature, sex, and marriage (Scepter, Chicago, IL 1969) 106-136. 

? P. LanGa, San Agustín..., 0.c., 194, 

6 De pecc. orig. 34,39. 

7 Siendo el matrimonio un contrato bilateral, la fidelidad conyugal es una 
propiedad del matrimonio aun en el caso del matrimonio entre infieles. Evi- 
dentemente esto vale mucho más en el matrimonio de los cristianos. 
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el mismo cónyuge, no por sí mismo, y ha de esperar del mismo 
Cristo el premio a la fidelidad conyugal que propone al cónyu- 
ge. En cuanto al sacramento —que no se destruye ni por el 
adulterio—, éste ha de ser guardado por los esposos casta y 
concordemente; es el único de los tres bienes que por derecho 
de religión mantiene indisoluble el matrimonio de los consortes 
estériles, cuando ya han perdido enteramente la esperanza de 
tener hijos, por la que se casaron»*, 


Articulada la fórmula en su totalidad, consideraremos 
ahora por separado cada uno de los bienes que la integran, 
como también los males que a cada uno se oponen y otras 
materias afines. 


2. La prole 


La procreación ocupa el primer lugar entre los bienes del 
matrimonio. Constituye su elemento institucional, como lo 
enseñó el mismo Creador del linaje humano al instituir el 
matrimonio en el paraíso y decir a nuestros primeros padres 
y por ellos a todos los futuros cónyuges: «Creced y multipli- 
caos» (Gén 1,28) (CC 6). 

Esta es la conclusión que deduce Agustín de las palabras 
del apóstol San Pablo a Timoteo, cuando dice: «Que se cele- 
bre el matrimonio con el fin de engendrar, lo testifica así el 
apóstol: “Quiero que las jóvenes se casen” (1 Tim 5,14). Y 
como si alguien le preguntara: “¿Con qué fin?”, añade en se- 
guida: “Para que procreen hijos, y sean madres de familia”»?. 

Observa Agustín que del mismo nombre de «madre» se 
deriva precisamente el vocablo «matrimonio»: «El matrimo- 
nio recibe su nombre del hecho de que la mujer no debe 
casarse sino para convertirse en madre (femína nubet, ut 
mater fíat)»'”. El matrimonio va ordenado por su propia 
naturaleza a la procreación. 

Habiendo ya rechazado las interpretaciones espiritualistas 
del creced y multiplicaos (Gén 1,28), afirma que la generación 
de hijos habría tenido lugar aun en la hipótesis de que nues- 
tros primeros padres no hubieran pecado. Por eso, proclama 
ahora que la procreación de hijos es gloria del matrimonio, y 

$ De nupt. et conc. 1 17,19. 


? De bono coniug. 24,32. 
10 €. Faustum X1X 26. 
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en manera ninguna castigo del pecado: «La bendición dada al 
matrimonio para que creciera el número de casados, se multi- 
plicaran y llenaran la tierra, fue dada antes de pecar, a fin de 
que se reconociese que la procreación de los hijos pertenece a 
la gloria del matrimonio, no a la pena del pecado»”'. 

Las mismas «tablas matrimoniales» que se leían ante tes- 
tigos, especificaban que la finalidad de recibir las mujeres 
como esposas era para procrear hijos. Escribe Agustín: «Por 
lo demás, quien apetece la carne de su mujer más allá de lo 
que establece el límite, es decir, la finalidad de procrear hi- 
jos, actúa contra las mismas tablas '?, en virtud de las cuales 
la tomó por esposa. Se leen en voz alta las tablas, se leen en 
presencia de los testigos, y se lee: “para la procreación de 
hijos” (liberorum procreandorum causa) y reciben el nombre 
de tablas matrimoniales» ” 

El bien de la prole no acaba con la procreación; debe 
incluir, entre otros, los bienes de la regeneración y educación 
religiosa. Usan santamente el matrimonio los esposos que 
quieren engendrar hijos para regenerarlos en Cristo. Así 
enuncia Gregorio Armas la doctrina explícita de Agustín: 
«En efecto, se tiene la intención de engendrar para que sean 
regenerados (generandi regenerandos), es decir, para que los 
que nacen hijos de este mundo renazcan hijos de Dios»'**, Y 
en otro lugar: 


«Esta voluntad en la unión de los cristianos no está determi- 
nada por el fin de dar vida a hijos para que pasen por este 
mundo, sino para que sean regenerados en Cristo, de modo 
que no se aparten de él»'* 


Secundando la mente de Agustín, Pío XI recalca la nece- 
sidad de añadir el bien de la educación religiosa al bien de la 
procreación. Trae este texto de Agustín: «En orden a la prole 
se requiere que se la reciba con amor y se la eduque religiosa- 
mente (ut amanter suscipiatur et religiose educetur)»**, 


1 De civ. Dei XIV 21. 

12 Sobre la frecuencia con que San Agustín habla de las «tablas del matri- 
monio» y su significado, puede verse P. DE Lurs, en Obras completas de San 
Agustín, o.c. VIL, 153, y X, 30. 

PS. 51,22. 

M De nupt. et conc. 1 4,5. 

15 Tbíd., 1 8,9. 

16 De gen. ad litt. YX 7,12; cf. CC 8. 
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¿En qué consiste la esencia del matrimonio? El hecho de 
que San Agustín proclame la prole como el elemento insti- 
tucional y la gloria del matrimonio, no equivale a decir que 
para el doctor de Hipona el principio constitutivo de las 
nupcias se deba cifrar en el bien de la prole. Por el contra- 
rio, es doctrina explícita suya que ni el acto conyugal, ni la 
procreación son elementos esenciales al matrimonio. Puede 
haber verdadero matrimonio sin que haya unión sexual o 
generación. 

Es preciso tener presente la terminología agustiniana y 
percibir el significado de sus frases. Distingue nuestro teólo- 
go entre el vínculo conyugal (vinculum coniugale), o vínculo 
matrimonial (copulatio contugíi) por una parte, y la unión 
carnal (carnis commixtio) o comercio carnal (concubitus) por 
otra. Solamente los dos primeros términos son considerados 
esenciales para que haya matrimonio, y, como se evidencia 
en los pasajes que siguen, el significado que tienen en la 
pluma de Agustín corresponde exactamente al que la teolo- 
gía y el derecho de hoy asignan al consentimiento por el que 
el hombre y la mujer se dan y se reciben mutuamente como 
esposo y esposa”. 

Por lo que al acto conyugal se refiere, es doctrina de 
Agustín que, guardada la continencia por común acuerdo 
entre los esposos, existe un verdadero matrimonio, y lo ilus- 
tra con el caso entre San José y la Virgen María. Hubo entre 
ellos verdadero matrimonio, porque existió el vínculo matri- 
monial, aunque sin unión sexual. Habla San Agustín: 


«Mateo presenta la generación humana de Cristo citando sus 
progenitores, a los que hace llegar hasta José, el esposo de 
María, de quien nació Jesús. No era conveniente que pensase 
en separarlo del matrimonio de María por el hecho de que no 
nació del concúbito de ésta con él (non ex eius concubitu), sino 
que dio a luz a Cristo siendo virgen. Mediante este ejemplo se 
insinúa magníficamente a los fieles casados que, aun guardando 
la continencia de común acuerdo (servata parí consensu conti- 
nentía), puede permanecer y hablarse de matrimonio si se 
mantiene el afecto del corazón, aunque no se dé la unión 
sexual». 


Y Cf. GS 48,1; CDC c.1057,1. 
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Pasa Agustín a interpretar al evangelista Lucas (2,23 y 
3,33) y continúa: «Como él narra que Cristo no nació del 
comercio carnal con José (non ex concubitu Joseph), sino de 
la Virgen María, ¿por qué se le llama padre sino porque 
entendemos con razón que él era marido de María por sim- 
ple vínculo matrimonial (copulatione coniug11), sin trato car- 
nal (non commixtione carnis) y que por esta razón es más 
íntimamente padre de Cristo, que nació de su esposa, que si 
lo hubiese adoptado, teniendo otro origen?» *'. 

Con igual claridad distingue Agustín lo esencial de lo no 
esencial y lo ilustra con el matrimonio de María y José, cuan- 
do escribe: 


«Los que prefieren, por mutuo consentimiento, abstenerse 
para siempre del uso de la concupiscencia carnal, no rompen 
el vínculo conyugal (vinculum contugale); más aún, será tanto 
más firme cuanto más hayan sido estrechados entre ellos estos 
pactos, que deben ser guardados amorosa y concordemente; no 
con los lazos voluptuosos de sus cuerpos, sino con los afectos 
voluntarios de sus almas. En efecto, el ángel le dijo con toda 
propiedad a José: “No temas recibir a María, tu esposa” (Mt 
1,20). Se llama esposa, antes del compromiso del desposorio, a 
la que no había conocido ni habría de conocer por unión car- 
nal (concubitu)» *”. 


Más todavía, tan altamente pensaba del matrimonio vir- 
ginal de María y José que en él encuentra colmados los «tres» 
bienes del matrimonio: «Todo el bien del matrimonio se 
encuentra colmado en los padres de Cristo: la prole, la fide- 
lidad, el sacramento. La prole, conocemos al mismo Señor 
Jesús; la fidelidad, porque no existió ningún adulterio; el 
sacramento, porque no lo rompió ningún divorcio»””. 

Tampoco es esencial al matrimonio la procreación de 
hijos. Aun careciendo de ellos, existe verdadero matrimonio, 
por ejemplo, entre los estériles y ancianos. He aquí la réplica 
de Agustín a Juliano: «No es buena tu definición del matri- 
monio. Una cosa es el matrimonio y otra que sin el acto 
natural no se puedan engendrar hijos. Sabes que pueden 
nacer hijos fuera del matrimonio, y que sin el acto íntimo 
puede existir verdadero matrimonio; de otra suerte, no exis- 
tiría matrimonio verdadero, por no citar otros casos, entre 


8 De cons. evang. 11 1,2-3; cf. $. 131; C. Faustum 3,2; 23,8. 
% De nupt. et conc. 1 11,12. 
2 Tbíd., 13. 
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ancianos, impotentes para el acto matrimonial, o que, sin 
esperanza de hijos, sienten sonrojo o no quieren usar de su 
derecho»”'. 


b) Males contrarios 


Entre los males que Agustín considera contrarios al bien 
de la prole (bonum prolis) se cuentan la contracepción y el 
aborto. 

La contracepción, al tratar de evitar la concepción de la 
prole, vicía el acto conyugal, que está ordenado por su mis- 
ma naturaleza a la generación de hijos. Es, pues, un mal 
contrario al fin primario e institucional (72ultiplicamini) del 
matrimonio, que es el bien de la prole. El acto conyugal debe 
estar abierto a la generación; por tanto, deben evitar los es- 
posos cuanto impida la prole””. El onanismo, dice San Agus- 
tín, deshonra el matrimonio. El papa Pío XI hace referencia 
a un pasaje de San Agustín, en el cual, el obispo de Hipona 
cita las sagradas letras para recordarnos cuánto aborrece Dios 
el delito de la contracepción, castigándolo a veces con pena 
de muerte. El pasaje es el siguiente: 


«En efecto, incluso cuando se realiza con la propia mujer, es 
ilícito y torpe el concúbito en que se evita la concepción de la 
prole. Esto hacía Onán, hijo de Judas, y por lo cual Dios le 
quitó la vida. Así pues, la procreación de la prole es el fin 
primario, natural y legítimo de las nupcias, por lo cual quienes 
se casan para huir del mal de la incontinencia no han de curar 
el mal de su propia libido exterminando el bien de las nupcias, 
o sea, la propagación de los hijos»?. 


Menciona también Pío XI otro crimen gravísimo, «con el 
cual se atenta contra la vida de la prole cuando aún está 
encerrada en el seno materno» (CC 62). 

Escribe Pío de Luis que la plaga del aborto estaba exten- 
dida también en la antigúedad, aunque los medios fuesen 
más rudimentarios. Cita un pasaje en el que San Agustín 
habla «de las prostitutas que tomaban lociones con el fin de 


2 C. lul V 16,62. 

2 De bono coniug. 6,6; 10,22; 24,32; De nupt. et conc. 1 11,12; 15,17; 
17,19. 

2 De coniug. adult, YT 12,12. 
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provocarlo»”. Mas añade Pío de Luis: «No sólo las prosti- 
tutas se servían de tales métodos. También los esposos recu- 
rrían a ellos, como indica también San Agustín en El matri- 
monto y la concupiscencia»”. 

En efecto, en ese pasaje condena fuertemente Agustín los 
dos males que comentamos: la contracepción y el aborto. Tal 
es la interpretación de Pío XI, quien alega este testimonio 
para corroborar la armonía doctrinal entre las enseñanzas de 
la Iglesia y la que enseñara el doctor de Hipona. Escribe el 
Papa: «Lo cual verdaderamente está en armonía con las pa- 
labras severas del obispo de Hipona, cuando reprende a los 
cónyuges depravados que intentan frustrar la descendencia 
y, al no obtenerlo, no temen destruirla perversamente: “A 
veces —dice— llega a tanto esta libidinosa crueldad o, si se 
quiere, libido cruel, que emplean drogas esterilizantes, y, si 
éstas resultan ineficaces, matan en el seno materno el feto 
concebido y lo arrojan fuera, prefiriendo que su prole se 
desvanezca antes de tener vida o, si ya vivía en el útero, 
matarla antes de que nazca. Lo repito, si ambos son así, no 
son cónyuges, y si se juntaron desde el principio con tal 
intención, no han celebrado un matrimonio, sino que han 
pactado un concubinato. Si no son ambos así, digo sin miedo 
que o ella es una prostituta del varón o él es un adúltero de 
la mujer”»*, 


3. La fidelidad 


El segundo bien del matrimonio (bonum fidei) que San 
Agustín examina, es la fidelidad mutua de los esposos. Tiene 
su origen en el consentimiento que se otorgan ellos entre sí 
al contraer matrimonio: «Está desposada porque la fe es el 
inicio del desposorio (desponsationis initium fides est), pues 
el esposo hace una promesa y queda ligado por la fe prome- 
tida»”. La variedad de nombres con que Agustín designa la 
fidelidad prueba la riqueza que dicho término encierra. Es 
denominada por Agustín fidelidad conyugal (fides pudici- 


2 Cf P. DE Luis, Obras completas de San Agustín, o.c. VIL, 754; cita 
S. 10,5. 

2 Ibíd., 755; cf. De nupt. et conc. 1 15,17. 

2% CC 62; cf. De nupt. et conc. 1 15,17. 

2 $. 105,6. 
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tiae)”, fidelidad al lecho nupcial (fides thori)?, vínculo de 
fidelidad (vinculum pudicitiae)?”, vínculo conyugal (vinculum 
contugale)”. «Consiste la fidelidad, escribe Langa, en la in- 
tención y, a la vez, en el hecho de cumplir lo prometido al 
contraer matrimonio» ?””. 

El concepto de fídes era importante en el derecho roma- 
no sobre el matrimonio: Si bien este vocablo se refería espe- 
cíficamente a la lealtad sexual entre los cónyuges, tenía más 
amplia significación, incluyendo otras promesas hechas mu- 
tuamente por ellos”, 

La fidelidad tiene varias dimensiones. Incluye, por su- 
puesto, la obligación básica de cada uno de los cónyuges de 
evitar el adulterio, pero implica también el deber de «exigir- 
se recíprocamente el débito», especialmente cuando, debido 
«a la concupiscencia», hubiera peligro de que un consorte se 
precipitase en el adulterio con otras uniones ilícitas. Tal 
conducta, en semejante situación, es considerada por nuestro 
teólogo como un acto de caridad, y no es otra que la fideli- 
dad mandada por el apóstol Pablo (1 Cor 7,4-5) *. 

El mayor enemigo de la fidelidad es el adulterio. En frase 
de San Agustín, es una violación de la lealtad conyugal: «La 
violación de esta fe mutua se denomina adulterio cuando, ya 
sea por un movimiento instintivo de la propia concupiscen- 
cia, ya sea por el consentimiento a la ajena intemperancia, se 
quiebra el pacto conyugal por el concubinato»”, Es pecado 
grave: «En verdad, ¿qué cristiano de buena esperanza va a 
creer que el adulterio no es pecado, o que lo es pequeño?»?”, 

Escribe Van der Meer: «El adulterio era el mal contra el 
cual más a menudo tenía que luchar el obispo, tan poco 
propenso a la reprensión»?””. En su empeño por promover la 
dignidad de la mujer, afirmaba el obispo de Hipona la igual- 
dad completa de ambos sexos con respecto al deber de la 
fidelidad conyugal. Exhortaba a los jóvenes a la obligación 

2 De pecc. orig. 34,39. 

2 C. lul, MI 16,30. 

De nupt. et conc. 1 10,11. 
% Tbíd., 1 11,12. 
P. Lanca, San Agustín, 0.c., 208. 
Cf. S. FREGGIARI, Roman Marriage. «lusti Contuges», from the time of 
Cicero to tbe time of Ulpian (Clarendon Press, Oxford 1991) 237. 
% De bono coniug. 4,4, 6,6; De nupt. et conc. 1 14,16. 
2 De bono coniug. 4,4. 


3% De fide et op. 7,10. 
77 E, VAN DER MEER, 3an Agustín, pastor de almas, 0.c., 244. 
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de guardar la castidad, así como ellos esperaban de sus futu- 
ras esposas que fueran castas; los esposos, insistirá Agustín, 
deben guardar la misma fidelidad conyugal que ellos exigen 
de sus esposas ?* 

Agustín era bien consciente de la desigualdad entre el 
marido y la mujer ante la ley romana, la cual, como escribe 
Pío de Luis, «consideraba el adulterio como un crimen sola- 
mente cuando era cometido por la mujer»?”, En contra de la 
ley civil (derecho del foro) apelaba el pastor de Hipona a 
la ley divina (derecho del cielo) *. Materias que son permiti- 
das o toleradas por la ley civil son reprobadas por la ley del 
cielo*, Observa Pío de Luis que «las mujeres iban tomando 
conciencia del hecho de la igualdad predicada por el obispo 
y hasta se atrevían a enfrentarse a sus maridos» *? 


4. El sacramento 


El tercer bien del matrimonio es el denominado por San 
Agustín «sacramento», esto es, el significado que tiene como 
signo o símbolo sagrado. Hay que reconocer, sin embargo, 
que la doctrina agustiniana sobre el matrimonio dista mucho 
de la teología matrimonial que formularían las escuelas en 
siglos venideros. A últimos del siglo 1v, la Iglesia apenas había 
empezado a formalizar los procedimientos matrimoniales, y 
la noción de los «siete sacramentos» estaba aún muy lejana. 
Mas la controversia con Joviniano obligó a San Agustín a 
pensar seriamente sobre el valor teológico del matrimonio, y 
en esta pólemica comenzó a cristalizar su concepto sobre la 
«sacramentalidad» del mismo. 

Fue Agustín uno de los primeros en articular la noción 
de sacramentalidad del matrimonio cristiano, que para él 
significa una unión que es monógama e indisoluble hasta 
la muerte de uno de los esposos”. Por tanto, la unidad y la 
indisolubilidad son propiedades esenciales del matrimonio. 


% $. 9111-12. 

% P. DE Lurs, en Obras completas de San Agustín, o.c. VIL, 752. 
%% Cf. F. vAN DER MEER, San Agustín, pastor de almas, o.c., 246. 
% Cf. S, 153,6; De coniug. adult. Y 8,7; $. 355,5. 

2 P. DE Luis, en Obras completas de San Agustín, o.c. VIL. 

% De bono coniug. 15,17. 
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1) Antiguo y Nuevo Testamento 


Para San Agustín, la sacramentalidad del matrimonio está 
enlazada directamente con su función en la historia de la 
«alvación. En el Antiguo Testamento, los matrimonios no 
«ran ni monógamos ni indisolubles. Sin embargo, su misma 
multiplicidad significaba sacramentalmente los muchos pue- 
blos que un día estarían sumisos a Cristo. Al presente, des- 
pués de la venida de Cristo, el matrimonio cristiano es tam- 
bién «sacramento» o signo sagrado, pero con diferente 
significación. Escribe Agustín: 

«Como el sacramento de los matrimonios polígamos de aque- 
lla época era símbolo de la pluralidad de pueblos que estarían 
sujetos a Dios en todas las naciones del mundo, así el sacra- 
mento de los matrimonios monógamos de nuestro tiempo es 


símbolo de que en el futuro todos estaremos unidos y sumisos 
a Dios en la ciudad celestial» * 


De esto se deduce que, para Agustín, el «sacramento» 
del matrimonio no es un concepto unívoco. Para los cristia- 
nos el sacramento del matrimonio tiene un significado sagra- 
do, fundamentalmente diferente del que tenía el sacramento 
del matrimonio en el Antiguo Testamento, aunque ambas 
formas se refieren simbólicamente a sucesos de la misma 
historia de la salvación ? 

El tema de la sacramentalidad del matrimonio, en las 
diferentes fases de la historia de la salvación, está ligado con 
otro que Agustín discute extensamente, a saber: las prácticas 
(mores) sexuales de los patriarcas y matriarcas de la antigua 
ley. Antes de la venida de Cristo, era necesario procrear para 
llenar la tierra. En particular, en el caso de los santos patriar- 
cas del Antiguo Testamento les estaba permitida la poliga- 
mia, puesto que la procreación no solamente era físicamente 
necesaria, sino que encerraba en sí un signo profético. Los 
patriarcas y matriarcas se casaban y tenían hijos, movidos por 
la virtud de la piedad y en obediencia a un mandato divino* 
He aquí dos testimonios: 


«Ningún cristiano, dice Agustín, debe dudar de que los san- 
tos patriarcas desde Abrahán y antes de Abrahán, de quienes 


4 Tbíd., 18,21. 
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Dios da testimonio de que le complacían, usaron así de sus 
esposas. Si a algunos de ellos se les permitió tener varias mu- 
jeres, se debió al deseo de aumentar la prole, no al de cambiar 
de placer»”. 


Y en un sermón se expresa así: 


«Ésta era la manera como aquellos santos antiguos, santos 
hombres de Dios, buscaban los hijos y como querían recibirlos. 
Con esta única finalidad se unían con sus mujeres; para eso 
cohabitaban con ellas: para procrear hijos. Por esta razón se les 
permitió tener muchas» *, 


Después de la venida de Cristo no es tan necesaria la 
procreación: «Ahora ya no existe aquella necesidad de pro- 
creación de hijos, que, efectivamente, fue muy grave en los 
santos patriarcas por la generación y conservación del pue- 
blo de Dios, en el que se debía preanunciar a Cristo»?, 
Además, puesto que siempre habrá abundancia de niños 
debido al problema de la promiscuidad sexual, y citando el 
consejo escatológico de San Pablo en 1 Cor, concluye Agus- 
tín diciendo: «Al presente solamente deben casarse aquellos 
que no pueden ser continentes, de acuerdo con el consejo 
del apóstol: “Si no pueden guardar continencia, cásense, que 
mejor es casarse que abrasarse” (1 Cor 7,9)»”, 

Hace Agustín otras observaciones sobre el matrimonio 
en el Antiguo Testamento. La poligamia, no oponiéndose al 
fin del matrimonio, que es la procreación de la prole, no está 
en contra de la naturaleza de las nupcias. Por el contrario, la 
poliandria repugna a la naturaleza del matrimonio y no se 
obtiene por ella la multiplicación de la prole; de ahí que 
nunca es lícita, y no fue permitida ni aun en el Antiguo 
Testamento”. 

La poligamia, por su parte, aunque no se opone a la 
prole, es contraria a la unidad del matrimonio. Si bien, por 
las razones expuestas, fue permitida por Dios bajo la ley 
antigua, con la venida de Cristo fue restaurada la monoga- 
mia. Esta, aunque no esencial a las nupcias, está más confor- 
me con el bien del matrimonio, manifestado en la primitiva 
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institución divina del Génesis, y refleja el matrimonio que 
une a Cristo con la Iglesia”. 

Aducimos un pasaje que contiene muchos de los puntos 
que hemos enunciado: 


«Pero si al Dios de nuestros padres, que es también Dios 
nuestro, no le hubiera desagradado la pluralidad de esposas, 
para que el placer se dilatase más abundantemente, también las 
santas mujeres podrían haber servido cada una a muchos ma- 
ridos, porque, si alguna lo hubiera hecho, ¿qué le habría em- 
pujado a tener diversos maridos sino la vergonzosa concupis- 
cencia, ya que con esta licencia no habría tenido más hijos? 
Que al bien del matrimonio pertenezca la unión de un hombre 
con una mujer más que la de uno con muchas, lo indica sufi- 
cientemente la primera unión conyugal instituida por Dios, para 
que el matrimonio tome origen de allí de donde se observa el 
ejemplo más honesto. Pero, al aumentar el género humano, 
algunas santas mujeres se unen a algunos varones santos de 
forma poligámica. De donde se concluye que la monogamia se 
acercaba más a la medida de la dignidad, mientras que la po- 
ligamia fue permitida por la necesidad de la fecundidad»”. 


b) El mal contrario 


Nos ha dicho San Agustín que, a cada uno de los tres 
bienes del matrimonio, se opone su respectivo mal. El tercer 
bien, el sacramentum, consiste en la indisolubilidad conyu- 
gal. Escribe el santo: «Como sacramento se entiende que el 
matrimonio es indisoluble y que el repudiado o la repudiada 
no se una con otro, ni aun por razón de la prole»*, Consi- 
guientemente, el enemigo radical del tercer bien es el divor- 
cio, como lo expresa con estas palabras: Sacramentum, quíia 
nullum divortium?. 

Según los especialistas, la obra de Agustín titulada De 
coniugtis adulterinis (419 o 420) es el único tratado en los 
cinco primeros siglos dedicado en exclusiva al tema del di- 
vorcio y de la indisolubilidad *. 

En las Retractationes califica el resultado de su trabajo 
con estas palabras: «Escribí dos libros sobre Los enlaces adul- 


2 De nupt. et conc. 19,10; C. Faustum 22,47. 
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terinos, buscando resolver la dificilísima cuestión, cuanto 
pude, según las escrituras. Lo que no sé es sí lo he logrado 
con mucha claridad; antes al contrario, siento no haber lle- 
gado a la perfección de ese asunto, aunque haya aclarado 
muchas de sus dificultades; lo cual podrá juzgarlo cualquier 
lector inteligente» ”. 


c) Opiniones de Polencio 


Con la obra de Los enlaces adulterinos responde el obis- 
po de Hipona a comunicaciones recibidas de un tal Polencio, 
cuya identidad es desconocida. Había leído éste (¿obispo?) 
el tratado de San Agustín sobre el Sermón de la montaña, 
(De sermone Domini in monte), y le preocupaba la interpre- 
tación estricta de Agustín acerca de las enseñanzas de Jesu- 
cristo sobre el divorcio en Mt 5,31-32 y 19,97, 

En el libro primero de Los enlaces adulterinos, trata 
Agustín de interpretar algunos textos bíblicos, especialmente 
1 Cor 7,8-17 y Mt 19,9. En 1 Cor, Pablo había escrito: «Cuan- 
to a los casados, precepto es no mío, sino del Señor, que la 
mujer no se separe del marido, y de separarse, que no vuelva 
a casarse o se reconcilie con el marido, y que el marido no 
repudie a su mujer» (1 Cor 7,10-11). Y en el evangelio de 
Mateo se lee: «Y yo digo que quien repudia a su mujer salvo 
el caso de adulterio, y se casa con otra, adultera» (Mt 19,9). 

Leyendo a San Pablo a la luz de San Mateo, opinaba 
Polencio que se debía distinguir entre dos clases de divorcio 
(separación), a saber, el causado por el adulterio (fornica- 
ción), o motivado por otras razones. En ambos casos, argu- 
mentaba Polencio, el divorcio está permitido. Cuando había 
ocurrido el adulterio, sugería Polencio, se permitían también 
las nuevas nupcias, gracias a la excepción que hacía San 
Mateo. La prohibición de San Pablo de casarse de nuevo, 
argúía, tiene aplicación solamente cuando la separación ha- 
bía ocurrido por otras causas distintas del adulterio”. 

En el libro segundo Agustín responde a temas adiciona- 
les tratados por Polencio. Sugería éste, en particular, que la 
«muerte» de que habla San Pablo en 1 Cor 7,39 se refiere a 
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la muerte espiritual causada por el adulterio. De esta manera, 
hallaba concordancia entre San Pablo y el pasaje de San 
Mateo 19,9, en el cual (según la interpretación de Polencio) 
Jesucristo permitía el divorcio y las nuevas nupcias cuando 
uno de los esposos había cometido adulterio *. 


d) Réplica de Agustín 


En una serie concadenada de tesis, el obispo de Hipona 
expone su pensamiento acerca de la indisolubilidad del ma- 
trimonio y responde a las interpretaciones erróneas de Po- 
lencio. Hace distinción entre el matrimonio cristiano y el 
matrimonio entre paganos. 

Comienza con la afirmación rotunda de que el vínculo 
del matrimonio cristiano no se disuelve sino por la muerte de 
una de las partes: «Una vez que el matrimonio ha sido rati- 
ficado en la ciudad visible de Dios, que es la Iglesia, que es 
donde el matrimonio, proveniente de aquella unión de nues- 
tros primeros padres, recibe un carácter sacramental, no 
puede bajo ningún pretexto ser disuelto, a no ser por la 
muerte de uno de los dos cónyuges»”, 

Habla específicamente de la santidad propia del sacra- 
mento cristiano (sanctitas sacramenti) y de la consecuente 
permanencia del vínculo conyugal, aun en caso de divorcio, 
hasta la muerte de uno de los consortes: «Resulta, pues, que 
el matrimonio es, en todos los pueblos y entre los hombres 
todos, un verdadero bien; un bien que consiste en la genera- 
ción de los hijos y en la fidelidad de la castidad conyugal. 
Por lo que se refiere al pueblo de Dios, consiste además en 
la santidad del sacramento, por la cual, aun en caso de divor- 
cio, se le prohíbe a la mujer repudiada, mientras su marido 
viva, el desposarse con otro hombre, aun cuando sea con el 
fin único de procrear»“. 

Identifica la indisolubilidad con la virtud del matrimonio 
(res matrimonti), el cual no se disuelve ni siquiera por el adul- 
terio: «Porque es innegable que cualquiera que despidiese a su 
mujer, si no es por causa de fornicación, la induce al adulterio 
(Mt 5,32). Tan cierto es que el vínculo conyugal contraído es 


6% Tbíd., 140. 
é De bono coniug. 15,17. 
2 Tbíd., 24,32. 


560 Teología de San Agustín 


cosa tan santa (sacramentí res est) que no puede anularse ni 
con la separación, supuesto que la mujer repudiada por su ma- 
rido no puede, sin incurrir en el crimen del adulterio, vincu- 
larse en matrimonio con otro mientras viva el marido, aun 
cuando éste sea la causa de ese crimen por su abandono»*, 

Por causa del adulterio, pueden separarse los esposos en 
cuanto a cohabitación y lecho, no en cuanto al vínculo del 
matrimonio: 


«De ningún modo mandaría San Pablo permanecer sin ca- 
sarse a la mujer separada del marido, si no hubiese alguna 
causa justa para separarse; y el no especificarla allí se debe a 
que es de todos conocidísima, pues no hay otra que el adulte- 
rio. Es la única que el divino Maestro señaló, hablando del 
repudio [...] Cuando ambos esposos son cristianos, nosotros 
prohibimos nuevas nupcias a la mujer separada del marido 
adúltero, y le prohibimos la separación cuando el marido es 
fiel»%, 


e) Muerte corporal 


Contradiciendo otras interpretaciones de Polencio, espe- 
cifica Agustín que cuando se dice que la muerte de un cón- 
yuge disuelve el matrimonio, ha de entenderse de la muerte 
del cuerpo, aunque el adulterio causa la muerte del alma. Es 
absurdo aplicar al adulterio o fornicación lo que se dice de 
la muerte: 


«Por consiguiente, viviendo el marido, será tenida por adúl- 
tera si se une a otro marido; pero si el marido muere, queda 
libre de la ley, y no será adúltera si se une a otro marido (Rom 
7,3). Estas palabras del apóstol, tantas veces repetidas, tantas 
veces inculcadas, son verdaderas, son vivas, son sanas, son cla- 
ras. La mujer no comenzará a ser esposa del marido posterior 
si antes no deja de existir el anterior. Y dejará de ser esposa del 
anterior si él muere, no si fornica. Lícitamente es abandonada 
la esposa por causa de fornicación; pero queda el vínculo por 
el que se hace reo de adulterio el que toma a la abandonada 
aunque sea por causa de fornicación»?. 


No menos explícito es el pasaje siguiente: «Luego, si 
queremos saber según el Apóstol, no digamos que el adúlte- 
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ro es considerado como muerto, y que por eso es lícito a la 
mujer tomar otro. Cierto, el adulterio es una muerte, no del 
cuerpo, sino del alma, que es peor; pero no hablaba de esa 
muerte el apóstol cuando decía: “Si hubiese muerto su ma- 
rido, cásese con quien quiera” (1 Cor 7,39), sino que hablaba 
de sola aquella muerte por la que se sale del cuerpo»*. 

Tampoco cree Agustín que la frase: «excepto el caso de 
fornicación» o adulterio, que se lee en Mt 5,32, permita la 
ruptura del vínculo. Permite, como ya nos ha dicho, la «se- 
paración o el divorcio», pero no el contraer nuevas nupcias. 
De lo contrario, arguye Agustín, no sería igual la condición 
del varón y la mujer ante la ley. Escribe Agustín: 


«Dice el Señor en otro lugar: “Todo el que se separa de su 
mujer, a no ser por causa de fornicación, y se casa con otra, 
comete adulterio” (Mt 19,9). Si eso lo entendemos diciendo 
que el que por causa de fornicación arroja a su mujer y se casa 
con otra no comete adulterio, no parece que pongamos en pie 
de igualdad a la mujer y al marido; la mujer comete adulterio 
si abandona a su marido fornicario y se casa con otro, mientras 
el marido no comete adulterio si por la misma causa deja a su 
mujer y se casa con otra. Pero, si ambos están en pie de igual- 
dad, ambos cometen adulterio si se separan por causa de for- 
nicación y se casan de nuevo. Y que ese pie de igualdad hay 
que mantenerlo, lo enseña el Apóstol, como mencionamos 
muchas veces, cuando al decir: la mujer no tiene dominio en su 
cuerpo sino el varón, añade: asimismo, el varón no tiene domi- 
nio en su cuerpo, sino la mujer (1 Cor 7,4)»". 


f) Cuestión dificilisima 


Agustín es consciente de que pisa un terreno resbaladizo. 
Nos dice en las Retractaciones que la interpretación de las 
escrituras acerca de la indisolubilidad del matrimonio es un 
cometido dificilísimo. Nada de extraño, por tanto, que invo- 
que la regla de hermenéutica que él mismo había dado y la 
aplique al caso presente. Su norma exegética reza así: «En los 
pasajes más claros se ha de aprender el modo de entender los 
obscuros»*, Apela, pues, Agustín a los lugares paralelos más 
claros de Mc 10,11-12 y de Lc 16,18 para verificar el signi- 
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ficado de la frase: excepto el caso de fornicación, que aparece 
tan sólo en la versión de Mt 5,32. Citamos un pasaje: 


«Quizá el evangelista Mateo se hace difícil de entender por- 
que mencionó un caso y omitió otro. Pero, ¿acaso los otros 
evangelistas no se expresaron de modo que haya de entenderse 
de ambos casos? Marcos dice en su evangelio: “Todo el que 
abandonare a su mujer y se uniere con otra, comete adulterio 
sobre ella, y si la mujer abandonare a su marido y se uniere a 
otro, comete adulterio” (Mc 10,11-12). Y Lucas escribe: “Todo 
el que deja a su mujer y se une con otra, comete adulterio; y 
el que se casa con la abandonada, comete adulterio” (Lc 16,18). 
¿Quiénes somos nosotros para decir: hay quien comete adulte- 
rio por abandonar a su mujer y casarse con otra y hay quien, 
haciendo eso mismo, no comete adulterio, cuando el evangelio 
afirma que todo el que haga eso comete adulterio? Por lo tan- 
to, si comete adulterio todo el que haga eso, esto es, todo el 
que abandone a su mujer y se case con otra, sin duda quedan 
comprendidos ambos, el que lo hace sin causa de fornicación 
y el que lo hace con esa causa. Eso es lo que significa “todo el 
que abandonare”, esto es, todo el que abandona» ?. 


Para San Agustín, el matrimonio de los cristianos, por 
razón del sacramento, es absolutamente indisoluble. No cons- 
ta con claridad sí opinaba también que todo matrimonio es 
indisoluble por derecho de naturaleza (¿ure naturae)””. 


5. ¿Sacramento de la nueva ley? 


En el capítulo 21 incluimos al matrimonio entre cinco 
ritos sagrados de la nueva ley, a los que San Agustín da el 
nombre de sacramento. ¿Quiere esto decir que para él el ma- 
trimonio es uno de los siete sacramentos de la nueva alianza? 
No concuerdan los agustinólogos. 

Examinemos las fuentes. Atribuye Agustín un simbolismo 
religioso y sacramental al matrimonio. En particular, el matri- 
monio de Adán y Eva y el matrimonio de los cristianos simbo- 
lizan la unión de Cristo con la Iglesia. Si preguntáramos, dice 
Agustín, a los bienes del matrimonio (fides, proles, sacramen- 
tum) cómo puede el pecado propagarse de ellos a los niños, 
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ésta sería la respuesta del tercero de esos bienes: «El sacramen- 
to respondería: “Antes del pecado se dijo de mí en el paraíso: 
Dejará el hombre a su padre y a su madre y se unirá a su mujer, 
y serán los dos una sola carne” (Gén 2,24); y esto es un gran 
sacramento —dice el apóstol —, en Cristo y en la Iglesia» ”. 
Afirma igualmente que el matrimonio cristiano, ratificado en 
la Iglesia, encierra «un carácter sacramental» ”. 

Expresa también el significado sacramental del matrimo- 
nio en el pueblo judío, explicando que «la pluralidad de 
mujeres admitida en el Antiguo Testamento era figura repre- 
sentativa de la muchedumbre de iglesias que un día se some- 
terían a un solo varón, que es Cristo Jesús» ”?. Más todavía, 
aun hablando del matrimonio entre infieles, y tomando como 
guía de pensamiento «la honestidad natural, común a todos 
los hombres», atribuye a dicho matrimonio, además de los 
dos bienes de la prole y fidelidad, el bien del «sacramento», 
que consagra la unión de los esposos. Escribe: «Bien que, 
según mi parecer, es un sacramento, porque consagra esta 
unión e impide al marido separarse de su mujer estéril» ”*. 

Los que defienden la respuesta afirmativa al tema discu- 
tido, alegan también a su favor el hecho de que Agustín 
compara el matrimonio con los sacramentos del bautismo 
y del orden sagrado. Como el «sacramento de la regenera- 
ción» permanece en el excomulgado por algún crimen, así el 
«vínculo de la alianza conyugal» permanece, no obstante 
el adulterio de uno de los esposos ”. Igualmente permane- 
ce el vínculo conyugal aunque no se logre el fin primordial 
de la prole, «como permanece la sagrada ordenación que 
se confiere a un clérigo ordenado para congregar una comu- 
nidad de fieles, aunque esa comunidad no haya llegado a 
constituirse» ”*, 


Continúa la discusión 


Otros estudiosos del santo, sin embargo, no consideran 
decisivas las razones hasta ahora alegadas. No creen que se 
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pueda argúir de la palabra «sacramento» en favor del matri- 
monio como uno de los siete sacramentos de la Iglesia. Como 
también vimos en el capítulo 21, Agustín emplea este térmi- 
no con mucha frecuencia en sentido muy amplio, y no consta 
lo usara en sentido estricto en el caso presente. 

Es verdad también que, como ya lo hemos documentado, 
hablando del matrimonio, predica de él la «virtud del sacra- 
mento» (res sacramenti), mas no expresa con ese término la 
gracia sacramental, porque aun hablando específicamente del 
matrimonio cristiano, esta res sacramenti la identifica con la 
propiedad de la indisolubilidad, como aparece en el siguien- 
te testimonio: «Ciertamente, a los esposos cristianos no se les 
recomienda sólo la fecundidad, cuyo fruto es la prole; ni sólo 
la pureza, cuyo vínculo es la fidelidad, sino también un cierto 
sacramento del matrimonio, por lo que dice el apóstol: “Ma- 
ridos, amad a vuestras mujeres como Cristo amó a la Iglesia” 
(Ef 5,25). Sin duda, la res (virtud propia) del sacramento 
consiste en que el hombre y la mujer, unidos en matrimonio, 
perseveren unidos mientras vivan, y que no sea lícita la sepa- 
ración de un cónyuge, excepto por causa de fornicación»””. 

Análoga respuesta puede darse al argumento basado en 
la comparación del matrimonio con el bautismo y el orden 
sagrado. El término de la comparación no se extiende a la 
gracia que confieren los verdaderos sacramentos de la nueva 
ley, sino que en los textos citados es limitado al carácter 
sacramental, que es comparado con la propiedad de la indi- 
solubilidad, debido a la cual el matrimonio perdura hasta la 
muerte de uno de los cónyuges. 

Tampoco afirma San Agustín que Jesucristo instituyó el 
matrimonio cuando fue invitado a las bodas de Caná. Dice 
más bien que Jesucristo, en su calidad de Dios-hombre, con- 
firmó en aquella ocasión el matrimonio que él mismo había 
ya instituido en el paraíso, en su condición de Hijo eterno de 
Dios, y Dios con el Padre. 

Veamos dos pasajes. Dice en el primero: «El Señor que, 
invitado, asiste a las bodas, excluida toda mística significación, 
quiere dar confirmación a la verdad de que él hizo las bodas 
(quod ipse fecit nuptias) [...] Los bien informados en la fe ca- 
tólica saben que el autor de las nupcias es Dios» *. Dios, pues, 
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es el autor de las nupcias. ¿Pero cuándo fueron instituidas por 
Jesucristo? No cuando asistió a las bodas de Caná. 

El siguiente texto, en el que identifica Agustín al «Hijo 
de la Virgen» con el Verbo Hijo de Dios Padre, es explícito. 
Las instituyó «cuando aún estaba en el seno del Padre». 
Habla, pues, Agustín de la institución divina del matrimonio 
del Génesis. En el sermón 123 leemos: «Ved, entre otras 
cosas, al Hijo de la Virgen asistir a las bodas; bodas que 
había él mismo instituido cuando aún estaba en el seno del 
Padre (cum apud Patrem esset, instituit nuptias)» ”?. 

Faltan testimonios para demostrar que Agustín creía en 
la institución divina del matrimonio en el sentido en que la 
Iglesia considera a Cristo como el autor de los sacramentos 
de la nueva ley. 

Conclusión: no obstante el alto concepto que Agustín 
tenía sobre el simbolismo espiritual del matrimonio, especial- 
mente el de Adán y Eva y el de los cristianos; no obstante 
su extraordinaria contribución al progreso de la teología ma- 
trimonial con su teoría de los tres bienes, nunca afirmó ex- 
plícitamente que el matrimonio confiere la gracia, requisito 
esencial de los sacramentos de la nueva ley. Parece, por tan- 
to, que para Agustín el tiempo del matrimonio como sacra- 
mento del Nuevo Testamento no había llegado todavía *. 


2 $. 123,2. 
$ Abundante información sobre esta discusión en B. ALves PEREIRA, La 
doctrine du mariage..., 0.C., 172-228. 


CAPÍTULO XXX 


ESCATOLOGÍA. INTERVALO ENTRE 
LA MUERTE Y LA RESURRECCIÓN 


1. Escatología agustiniana 


Comenzamos con este capítulo la última sección de nues- 
tro estudio sobre la teología de San Agustín. Los temas que 
vamos a presentar son transcendentales, por estar relaciona- 
dos con el destino final de las dos ciudades, en las que nues- 
tro maestro divide la humanidad. El mérito teológico de San 
Agustín en el campo de la escatología es considerable, si bien 
no tan reconocido como el que goza en otras materias teoló- 
gicas. Combatió especialmente los errores del sistema de Orí- 
genes y de los milenaristas, y contribuyó a una formulación 
definitiva de ciertos principios fundamentales de la escatolo- 
gía cristiana. 

Observan los autores que la escatología agustiniana, ade- 
más de haber contribuido al desarrollo de los temas tradicio- 
nales de la muerte, juicio, infierno y gloria, del tratado De 
novissimis, ha merecido la atención especial de los teólogos 
del siglo XX, para quienes la escatología constituye el tema 
central de la teología cristiana. Entendiendo por escatología 
el vocablo religioso de la esperanza del cumplimiento de las 
promesas divinas, ella implica necesariamente la interpreta- 
ción del tiempo y de la historia*. De ahí que consideren a 
Agustín como su precursor, por haberse distinguido en el 
enfoque antropológico que dio a la interpretación del tiempo 
en el libro XT (10-30) de las Confesiones ? y por su magnífica 


! Véase el artículo de M. J. ScanLon, «Escatología», en A, D. FITZGERALD 
led.), Diccionario de San Agustín. San Agustín a través del tiempo (Burgos 
2001) 489-492, 

? Además de su definición «física» del tiempo como «la medida del mo- 
vimiento» (Corf. XI 24), Agustín presentó el significado del tiempo en térmi- 
nos de la estructura temporal de la experiencia humana. En este sentido, el 
pasado, el presente y el futuro, no definen propiamente el tiempo, sino que 
«sería más propio decir que los tiempos son tres: presente de las cosas pasadas, 
presente de las cosas presentes y presente de las cosas futuras. Porque éstas 
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teología de la historia, a la que dedicó su colosal obra La 
ciudad de Dios?. Más en concreto, el eminente agustinólogo 
Trapé acentúa el tono escatológico que Agustín confiere a 
los temas más característicos de su teología, cuando escribe: 
«La teología agustiniana de la gracia, de la Iglesia y de la 
historia es netamente escatológica, pues la escatología le 
confiere orientación, luz y sentido»?*. 

Estudiaremos en este capítulo la suerte del alma en el 
intervalo que media entre la muerte y la resurrección de los 
cuerpos. 


2. Causa y clases de muerte 


¿Cuál es el origen de la muerte? La mortalidad de la 
humanidad es un castigo y procede del pecado de Adán. Se 
remonta Agustín al principio de la creación, y hace notar la 
diferencia entre el caso de los ángeles y el de los hombres. 
«Dios no había creado a los hombres como a los ángeles, 
inmortales aunque pecaran, sino que los creó en tal condi- 
ción que si cumplían con el deber de la obediencia, se verían 
coronados con la inmortalidad angélica y la eternidad feliz, 
pero si desobedecían sufrirían como justo castigo la pena de 
la muerte»?. 

La teología de San Agustín distingue numerosas clases de 
muerte. Pueden reducirse a tres: muerte del alma, muerte del 
cuerpo, muerte de todo el hombre. 

Escribíamos en el capítulo 6: «La primera es espiritual. 
Se dice que el alma, aun siendo inmortal, muere, cuando por 
el pecado se separa de Dios (aversio a Deo). La segunda es 


son tres cosas que existen de algún modo en el alma y fuera de ella yo no veo 
que existen: presente de cosas pasadas (la memoria), presente de cosas presen- 
tes (visión) y presente de cosas futuras (expectación)»; cf. Conf. XI 20,26; 
M. J. ScanLon, Lc., 316; cf. J. PELICAN, The Mystery of Continuity: Time and 
History, Memory and Eternity in the Thought of St. Augustine (Univ. Press of 
Virginia, Charlottesville 1986). 

? C£. V. CAPÁNAGA, en Obras completas de San Agustín, o.c. XVI, 54-61. 
De la escatología trata Agustín en los últimos cuatro libros del De civitate Des. 

% A, TrapÉ, «San Agustín», a.c., 540. 

? De civ. Dei XU1 1. Todo el libro XUI de La ciudad de Dios tiene como 
objeto demostrar que la muerte del hombre es penal, originada por la caída de 
Adán. En el capítulo 6 tratamos del don de la inmortalidad condicionada, por 
la que el primer hombre podía no morir, si no pecase, y de la necesidad de 
morir si pecase. 
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muerte corporal. Muere el cuerpo por la separación del alma. 
Ocurre la muerte de todo el hombre cuando el alma, sepa- 
rada de Dios, se separa también del cuerpo. La muerte de 
todo el hombre se denomina muerte primera, cuando el alma 
sin Dios y sin el cuerpo padece las penas temporalmente (ad 
tempus poenas luit). Se llama muerte segunda, cuando el alma 
sin Dios, pero con el cuerpo, sufre las penas eternas del 
infierno. La designación de muerte segunda para identificar 
el concepto de condenación la toma del Apocalipsis de San 
Juan (21,8)»?. 

¿Cuál de estas muertes se deriva del pecado de nuestros 
primeros padres? Todas, responde Agustín. Describe esta 
concatenación de muertes y afirma: «Cuando se pregunta 
qué muerte conminó Dios [...] cuando dijo al hombre, pues- 
to en el paraíso, sobre el fruto prohibido: “El día que de él 
comieres, ciertamente morirás” (Gén 2,17), tenemos que 
contestar que fueron todas»?. 

Hablando específicamente de la muerte del cuerpo que 
de momento nos interesa, Agustín tenía como adversarios 
a los pelagianos, para quienes esta muerte «era condición 
de la naturaleza, no mérito de la culpa»*, Por el contrario, 
cree Agustín, con «los cristianos que profesan la verdadera 
fe, que la misma muerte del cuerpo no se nos ha impuesto 
naturalmente por la ley, según la cual Dios no impuso la 
muerte al hombre, sino como justo castigo del pecado»?. 
Históricamente hablando, pues, y como de hecho ocurrieron 
las cosas, el pecado de Adán nos causó la muerte, porque 
Dios nos hubiera protegido de la ley de la naturaleza. Del 
don de la inmortalidad corporal concedido a nuestros prime- 
ros padres, tratamos en el capítulo 6. 


3. Todos menos Jesucristo 


¿Quiénes están sujetos a la ley de la muerte? Todos 
menos Jesucristo, responde Agustín: «Para todo hombre 
nacido, Dios estableció la muerte, por la cual abandona este 
mundo. Te librarás de la muerte sólo si te excluyes del géne- 


$ Cap.6, p.97; cf. De civ. Dei XUI 2; En. ía ps. 48, 5.2. 
? Tbíd., 12... 

8 De haer. 88,7. 

? De civ. Dei XMI 15. 
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ro humano. ¿Qué haces? ¿Acaso se te dice ahora: “Elige si 
quieres ser hombre”? Ya eres hombre. Como tal has venido. 
Piensa en cómo salir de aquí: naciste, has de morir. Puedes 
diferir la muerte, pero no eliminarla» '” 

Jesucristo, sin embargo, aun siendo verdadero hombre, 
no estuvo sujeto a las leyes de la muerte. Todo hombre nace 
sometido a esta condición mortal, a estas leyes del infierno, 
a excepción de aquel que se hizo hombre para que no pe- 
reciese el hombre. Él no estuvo sometido a las leyes de la 
muerte (non legibus mortis ventt obstrictus), y por eso se dice 
en el salmo: “Libre entre los muertos” (Sal 87,6)". 

Pero ocurre preguntar: Si todo el género humano debe 
morir, y Jesucristo es verdadero hombre, ¿por qué San Agus- 
tín lo exceptúa de la muerte? 

La respuesta de Agustín está saturada de sana teología, y 
es, por tanto, perfectamente lógica. Como vimos en los capí- 
tulos diez, once y doce, el caso de Jesucristo es único en la 
historia. En cuanto que era hombre, nacido de madre huma- 
na, Jesucristo era pasible y mortal '?; mas habiendo sido con- 
cebido de modo virginal por obra del Espíritu Santo, no 
contrajo el pecado original, y no estaba, por tanto, sujeto al 
castigo de la muerte. Á este propósito distingue Agustín entre 
la carne y la carne del pecado. En cuanto que la carne de 
Jesucristo era verdadera carne (vera caro), Jesucristo era 
mortal, pero en cuanto que no era carne de pecado (caro 
peccati), no estaba sujeto a la ley de la muerte, sino que 
murió «por misericordia» ”” 

Son numerosos los pasajes en los que Agustín desentraña 
el concepto de Cristo, especificando en qué es semejante y 
en qué desemejante al hombre, a la vez que señala con cla- 
ridad la distinción entre la semejanza de la carne y la seme- 
janza de la carne de pecado. He aquí sus palabras: 


«Cristo es desemejante al pecador, porque es santo, y seme- 
jante al pecador, porque Dios envió a su hijo en la semejanza 
de la carne de pecado, para condenar, por el pecado, el pecado 
en la carne (cf. Rom 8,3). Cristo es desemejante al hombre, 


10 $. 279,9. Más adelante, al hablar de la resurrección, estudiaremos la 
mente de Agustín sobre si morirán o no los que pertenezcan a la última gene- 
ración, en el tiempo de la segunda venida de Cristo. 

E O 

2. C. lalo. imp. 1V 47. 

B-$. 361,17,17. 
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nacido de la unión carnal, en cuanto que nació de una virgen; 
pero es semejante al hombre nacido, en cuanto que también él 
nació de mujer, a quien se dijo: “Lo que nacerá de ti será santo 
y se llamará hijo de Dios” (Lc 1,35). Cristo es desemejante al 
hombre, muerto por su pecado, en cuanto que murió sin peca- 
do y por propia voluntad; pero a su vez es semejante al hombre 
muerto, en cuanto que también él murió con verdadera muerte 
corporal» '* 


El mismo Agustín, que contra los docetas defendió vigo- 
rosamente que el cuerpo de Cristo era real, no un fantasma *? 
(y que por tanto, era mortal), defendió contra los maniqueos 
y contra Joviniano, no sólo la realidad del cuerpo de Cristo, 
sino también la virginidad perpetua de María, quien fue vir- 
gen ante partum, in partu y post partum. Hizo resaltar la 
diferencia entre la generación de los descendientes de Adán 
concebidos en el ardor de la concupiscencia, y la del Verbo 
divino concebido por la fe de María en su seno virginal. 
Escribe: «No fue concebido en iniquidad, ya que no fue 
concebido por obra de mortal, ni lo alimentó en la iniquidad 
su madre cuando lo tuvo en su vientre, porque virgen lo 
concibió y virgen lo dio a luz. Lo concibió por la fe y por la 
fe lo crió. No hay en él la semilla de Adán. Tomó de Adán 
la carne, no el pecado»** 

Ya vimos en el capítulo 7 la parte que corresponde a la 
concupiscencia en la transmisión del pecado original. De ahí 
que afirme ahora que Cristo no contrajo el pecado original, 
por haber sido concebido por una madre virgen. Por lo que 
a nuestro caso se refiere, se deduce que no estaba sujeto a la 
muerte, que fue causada por dicho pecado. 

Es esencial la distinción que hace Agustín entre «la seme- 
janza de la carne», y «la semejanza de la carne pecadora». 
Cristo no tomó «la semejanza de la carne», porque su carne 
era verdadera. Tomó «la semejanza de la carne pecadora» 
(Rom 8,3) porque no tenía pecado?”. Por ser verdadera su 
carne, Cristo habría muerto «por consunción senil», si no le 
hubieran «quitado la vida siendo joven». Hay, sin embargo, 
una gran diferencia entre la muerte de Cristo y la muerte de 
todos los mortales. Por ser los hombres «verdaderamente 


4. C. Faustum XVI 15. 
1 Véase el capítulo 10. 
1 Ta lo. ev. 4,10. 

2 $,371,17,17. 
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pecadores», su muerte era una deuda contraída por la des- 
obediencia de Adán, mientras que la muerte de Cristo, quien 
tan sólo «tomó la semejanza de pecador», fue indebida y 
aceptada por él «por obediencia voluntaria». Termina Agus- 
tín con estas palabras: «Cuando iba a enfrentarse con la 
muerte y los padecimientos de la pasión, dijo: “He aquí que 
viene el príncipe de este mundo, pero en mí no hallará tacha 
alguna; sin embargo, para que todos vean que hago la volun- 
tad de mi Padre, levantaos, vámonos de aquí” (Jn 14,30-31). 
Y dichas estas palabras, se ofreció a ir a la muerte indebida, 
hecho obediente hasta la muerte» '*. 


4. El caso de la Virgen María 


Hemos dicho que el caso de Jesucristo, el Dios-hombre, 
es único en la historia. En efecto, ni siquiera el caso de su 
privilegiada madre, la Inmaculada Virgen María, puede com- 
pararse con el de su Hijo. Como vimos en el capítulo 12, nos 
dice el santo que Cristo, por haber sido engendrado por la 
Virgen «sin concurso de varón», estuvo inmune de pecado 
original (y consiguientemente de la muerte) por la «con- 
dición de su nacimiento» (conditione nascendi) mientras 
que su madre, por ser hija natural de Adán, concebida por 
la concupiscencia carnal de sus padres, incurrió en la deuda 
(debitum) del pecado original (y de la muerte), y lo hubiera 
contraído de hecho «por la condición de su nacimiento», de 
no haber sido liberada y preservada de él por la gracia del 
futuro Redentor (gratía renascendi). Hemos usado la termi- 
nología que emplea Agustín en favor del privilegio de la 
Inmaculada Concepción. 

La teología mariana progresaría en el futuro preparando 
el camino para la eventual definición del dogma de la Asun- 
ción de la Virgen María en cuerpo y alma a los cielos, ha- 
biendo sido preservado su cuerpo inmune de la corrupción 
de la tumba?”. 


'8 De pecc. mer. 11 29,48. 
2 C£. Pío XII, Constitución apostólica Munificentissimus Deus (1950). 
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Después de la muerte, el juicio. La doctrina de San Agus- 
tín al respecto es indiscutible. A la muerte seguirá el juicio 
particular, en el que la suerte de cada alma inmortal queda- 
rá definitivamente sellada: o eternamente feliz o eternamente 
desgraciada. Sus testimonios son explícitos, cubren los mejo- 
res años de su vida; y se encuentran en obras relevantes en 
teología. 

Así, en su Enchiridion ad Laurentium (423-424) escribe: 
«Durante el tiempo que media entre la muerte del hombre y 
la resurrección final, las almas se hallan retenidas en ocultos 
lugares, según que cada una es digna de reposo o castigo, 
conforme a la elección que hubiese hecho mientras vivía en 
la carne»?, 

En La ciudad de Dios (413-426) especifica la nota de 
eternidad de gozo o de suplicio: «Con relación a los que han 
muerto, no es absurdo decir que es mala (la muerte) para los 
malos y buena para los buenos: ya han llegado al descanso 
las almas de los justos separadas de los cuerpos, y las de los 
impíos están pagando sus penas hasta que los cuerpos resu- 
citen: unos para la vida eterna y los otros para la muerte 
eterna, llamada segunda»”. 

Finalmente, en De praedestinatione sanctorum (429) man- 
tiene su consabida doctrina: «Mas durante este tiempo que 
media entre la sepultura del cuerpo y la resurrección del 
mismo, las almas o son atormentadas o descansan en la otra 
vida, según lo que hubieren merecido durante su morada en 
el cuerpo»?, 


6. Grado de tormento o de felicidad 


Establecida la tesis fundamental sobre la sentencia de 
castigo o premio que seguirá a la muerte, expresa San Agus- 
tín su pensamiento acerca de la naturaleza y grado de tor- 
mento o felicidad de las almas, durante el intervalo que media 
entre la muerte y la resurrección de los cuerpos. 


2 Encbir. 109. 
2 De civ. Dei XIM 8. 
22 De praed. sanct. 12,24. 
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Cree que tanto el gozo de las buenas como el tormento 
de las malas serán mayores después que se junten con los 
cuerpos: «Os diré que todas las almas, al salir de este mun- 
do, tendrán diverso recibimiento. A las buenas, les espera el 
gozo, y a las malas, el tormento. Pero, en el día de la resu- 
rrección, el gozo de los buenos será mayor, y los tormentos 
de los malos serán más terribles, cuando sean atormentados 
juntamente con sus cuerpos»”, 

Parece enseñar que los réprobos sufren ya al presente 
los tormentos del fuego del infierno. Así, hablando del rico 
epulón «atormentado en las llamas» (cum in flamma utique 
totus arderet), afirma Agustín que tal es el estado de los ré- 
probos después de la muerte (sepultura inferní, poenarum 
profunditas quae superbos et immisericordes post hanc vitam 
vorat)”. Igualmente, en la carta 187 dice así: «El rico epulón, 
mientras estaba en los tormentos del infierno»”. En el ser- 
món 280, si bien describe el tormento del fuego eterno que 
seguirá a la resurrección de los muertos, hace resaltar la di- 
ferencia actual entre el rico y el pobre Lázaro: «Aunque ya 
ahora sufra aquél en los infiernos ansia de una gota de agua 
del dedo del pobre, mientras éste reposa deliciosamente en 
el seno de los justos»”*, 

Como es natural, sin embargo, a medida que profundiza 
más sobre la suerte de las almas que seguirá a la muerte del 
hombre, las dificultades aumentan, sobre todo en lo concer- 
niente al premio de las almas buenas. ¿Cuál será el grado de 
su felicidad? ¿Gozarán de la visión beatífica? ¿Hay diversos 
modos de ver a Dios intuitivamente? ¿Será necesaria la unión 
con el cuerpo resucitado para gozar de una bienaventuranza 
perfecta? Reconoce lo extremadamente difícil de estas y se- 
mejantes cuestiones, como a continuación veremos. 


7. A favor de la visión beatífica 


No faltan textos en los que parece afirmar que las almas 
de los santos gozan al presente de la visión de Dios. He aquí 
algunos testimonios. Con referencia a los santos, realza la 


2 Ia lo. ev. 49,10. 
24 Quaest. ev. 11 38. 
2 Ep. 187,6. 

% $. 280,5. 


br 


C.30. Escatología 575 


alegría de aquellos que ya han terminado su peregrinación 
por este mundo y han llegado «a la patria de la Jerusalén 
celeste», donde no hay buenos y malos: «Allí todos son jus- 
tos y buenos, que gozan del Verbo de Dios sin lectura y sin 
letras. Lo que escribió en papiros para nosotros, ellos lo ven 
en el rostro de Dios. ¡Qué patria! Es la gran patria»”. 

Describe la felicidad de Nebridio en el seno de Abrahán: 
«Allí vive mi Nebridio, dulce amigo mío e hijo adoptivo tuyo 
[...] Ya no aplica su oído a mi boca, sino que pone su boca 
espiritual a tu fuente y bebe cuanto puede de la sabiduría 
según su avidez, eternamente feliz» ”, 

Hay un pasaje en San Agustín que, en opinión de Porta- 
lié?, disipa toda duda sobre la visión beatífica actual. Y lo 
hace precisamente por la extrañeza del caso. Creería Agustín 
que el gozo de las almas después de la muerte se extiende a 
los justos del Antiguo Testamento, aun antes de la Pasión del 
Señor. La falsa conclusión que San Agustín deduce de esta 
idea es que Jesucristo, después de su Pasión descendió al 
infierno de los condenados, no al limbo de los justos. ¿Por 
qué? Porque los justos en el limbo ya gozaban de la presen- 
cia beatífica de Dios, y no necesitaban la visita del Redentor. 
Escribe Agustín: 


«Como los testimonios evidentes (de la Escritura) citan el 
infierno y sus padecimientos, no veo por qué motivo hemos de 
creer que Cristo descendió al infierno, sino para liberar de esos 
padecimientos. Pero yo pregunto si libró a todos los que allí 
encontró o tan sólo a algunos a quienes creyó dignos de ese 
beneficio. Por lo demás, no dudo que estuvo en los infiernos y 
de que libró a los que sufrían aquellos padecimientos. Por eso, 
no he podido averiguar en qué pudo beneficiar, cuando des- 
cendió a los infiernos, a aquellos justos que estaban en el seno 
de Abrahán, pues veo que nunca se apartó de ellos en la bea- 
tífica presencia de su divinidad»?”. 


A continuación confirma Agustín su pensamiento con la 
promesa que Cristo hizo al buen ladrón: 


«En el mismo día en que murió prometió al ladrón que es- 
taría con él en el paraíso, en cuanto descendiera a suspender los 
padecimientos del infierno. En el paraíso y en el seno de 


2 En. ín ps. 119,6. 

2 Conf. IX 3,6. 

22 E, PorTALIÉ, A guide to tbe thougbt..., 0.c., 293. 
30 Ep, 164,38. 
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Abrahán estaba ya con anterioridad con su sabiduría beatifi- 
cante, como estaba en los infiernos con su poder para juzgar»?”", 


Tratándose de los mártires en particular, la doctrina agus- 
tiniana sobre la visión beatífica parece cierta. Pinta a los 
mártires en la mesa celestial en la que Cristo mismo los ali- 
menta con su divinidad: 


«Grandiosa es la mesa en la que los manjares son el mismo 
Señor de la mesa. Nadie se da a sí mismo como manjar a los 
invitados; esto es lo que hace Cristo el Señor. El es quien in- 
vita, él la comida y la bebida. Los mártires reconocieron, pues, 
qué comían y qué bebían, para devolverle lo mismo [...] El 
emperador de los cielos regía su mente y lengua, y por medio 
de ellos vencía en la tierra al diablo, a la vez que coronaba en 
el cielo a los mártires. ¡Oh bienaventurados, que así bebisteis 
este cáliz! Para ellos se acabaron los dolores y recibieron los 
honores» ?. 


8. Incertidumbre 


No obstante lo que precede, existen otros pasajes en los 
que Agustín se manifiesta dudoso sobre si el alma separada 
del cuerpo podrá ser perfectamente feliz, y si será capaz de 
contemplar a Dios intuitivamente. Es importante tener pre- 
sente también que su doctrina acerca del aumento de gozo 
que experimentarán las almas de los elegidos después de la 
reasunción de sus cuerpos y del juicio final, es atribuida por 
él a la unión con los cuerpos resucitados. Finalmente, como 
observa Portalié, parece que Agustín concebía diversos mo- 
dos de ver a Dios cara a cara, porque creía que, en el estado 
de separación del alma y el cuerpo, los justos no verán a Dios 
«como lo ven los ángeles» ?. 

Lo dicho facilitará la comprensión del siguiente pasaje. 
En De Genesi ad litteram examina esta cuestión: «Por qué es 
necesario a las almas de los difuntos (para su felicidad per- 


31 Tbíd. Reconoce Agustín en esta carta 164, dirigida a Evodio, «hermano 
y coepíscopo», lo difícil del problema que le planteaba acerca de la primera 
epístola de San Pedro (1 Pe 3,18-21). El problema es éste: «En qué sentido 
hemos de tomar esas palabras y referirlas a los infiernos». Con incertidumbre 
le expresa su opinión, mientras le exhorta a que consulte «a alguien entendido 
si lo hallares» (ibíd.). 

2 $.329,1-2; cf. $, 331,2,1; $. 239,33,3. 

33 E, PorTALI£, A guide to the thougbt..., 0.c., 294. 
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fecta) tomar sus propios cuerpos mediante la resurrección, 
cuando ellas pueden también recibir la bienaventuranza pet- 
fecta sin ellos». Tras reconocer «lo extremadamente difícil 
de la cuestión planteada» intenta una solución y razona la 
opinión expresada: «Advertiré, sin embargo, que de ningún 
modo se ha de dudar que la mente del hombre, arrebata- 
da de los sentidos corporales, en esta vida, y después de 
la muerte, antes de resucitar, cuando se haya despojado de la 
carne y abandonado las semejanzas corporales, no puede ver 
la inmutable substancia de Dios de igual modo que la ven los 
santos ángeles (ut sanctí angeli vident)». Seguidamente espe- 
cula sobre las razones de lo dicho: «Sea debido a una causa 
oculta o a que tiene en sí misma una cierta inclinación natu- 
ral de gobernar su cuerpo, por la cual se retarda en cierto 
modo en poner toda su atención en aquel supremo cielo, 
durante el tiempo que se halla sin su cuerpo; pero una vez 
que lo consiga por la resurrección, descansará de este apetito 
y quedará completamente libre para ver a Dios»”, 

Hállase otro pasaje sobre el tema que nos ocupa en el exa- 
men que hace en las Retractationes de su obra De utilitate cre- 
dendi. No le agrada haber dicho allí que los que ya han halla- 
do la religión son «dichosísimos» (beatissimi), si ello se refiere 
a la felicidad en esta vida, porque nada en ella puede hacernos 
perfectamente felices (tantum est quidquid est, ut non faciat 
beatissimos)”. Una de las razones que alega para demostrar 
que el hombre no puede gozar de perfecta felicidad en la vida 
presente, la cifra en que nuestro conocimiento actual de Dios 
es indirecto y parcial. Lo contrario ocurrirá cuando en la vida 
futura la mente vea a Dios intuitivamente, cara a cara. Enton- 
ces los bienaventurados «serán plenamente dichosos». Expli- 
ca nuestro exegeta: «En realidad, lo que dice el apóstol: Ve- 
mos abora confusamente por un espejo. Abora lo conozco en 
parte, se ve con la mente, se ve ciertamente, pero todavía no 
nos hace felices del todo. Porque dichosos plenamente nos 
hace aquello que dice: Y entonces lo veremos cara a cara, y 
Entonces conoceré como soy conocido»?* (1 Cor 13,12). 

¿Se encontrarán las almas en ese estado antes de la resu- 
rrección de los cuerpos? Hay que reconocer que Agustín per- 
manece incierto, a menos que se diga que él distinguió entre la 


4 De gen. ad litt. X11 35,68. 
 Retr. 114,2; cf. De util. cred. 11,25, 
6 Retr. 1 14,2. 
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visión beatífica propia de los ángeles y la que gozarían las al- 
mas antes de la reasunción de los cuerpos. Para nuestro teólo- 
go, «es indiscutible» que los santos ángeles gozan de dicha fe- 
licidad. Añade: «Pero se pregunta con razón por los hombres 
santos ya difuntos, ¿si se debe decir que éstos al menos están 
firmes en esa posesión (de la felicidad)? De hecho ya están 
despojados del cuerpo corruptible que agrava el alma (cf. Sab 
9,15); “pero todavía esperan ellos la redención de su cuerpo, y 
su carne descansa en la esperanza” (cf. Rom 8,23), y no brilla 
aún en la incorrupción futura». Termina expresando su incer- 
tidumbre sobre el gozo de la visión beatífica: «Con todo, no 
es éste el lugar de entablar discusión para inquirir si no les falta 
nada para que puedan contemplar la verdad con los ojos del 
corazón, como se ha dicho, cara a cara»””. 

La causa del titubeo de Agustín, causada por la dificul- 
tad de explicar las relaciones entre el alma y el cuerpo, no 
sería suficiente para crear duda alguna en la teología futura. 


9. ¿Dónde está el cielo? 


Agustín ignora el «lugar» del cielo. En ocasiones, dis- 
tingue el cielo de los santos del cielo de los ángeles, y lo iden- 
tifica o con el seno de Abrahán o con el paraíso ?. En otras 
ocasiones parece creer que la diferencia es meramente termi- 
nológica ”. Finalmente, puesto que vivir en el cielo es estar con 
Cristo (cf. Jn 14,3; Flp 1,23; 1 Tes 4,17)%, dice: «Después de 
esta vida sea él nuestro lugar (ipse sit locus noster)»*". 

Cerramos este capítulo con estas palabras: «Pero hay un 
sentido mucho más sencillo y libre de todas esas ambigúeda- 
des. Las palabras de Cristo: “Hoy estarás conmigo en el paraí- 
so” (Lc 23,43) han de entenderse, no en cuanto era hombre, 
sino en cuanto era Dios. Porque Cristo había de estar ese día, 
en cuanto a la carne, en el sepulcro, y en cuanto a su alma en 
el infierno. Pero el mismo Cristo es Dios en todas partes. Esté 
donde esté el paraíso, los bienaventurados, que están en él, 
están con aquel que se halla en todas partes»*. 


7 Tbíd. 

8 C£ En. in ps. 36, s.1,10. 
2 En. in ps. 30, 5.3,8. 

9 Cf. CIC, n.1025. 

Y En. in ps. 30, 5.3,8. 

2 Ep. 187,3,7. 


/ CAPÍTULO XXXI 


EL MILENARISMO, 
LA SEGUNDA VENIDA DE CRISTO 


1. El milenarismo 
a) Opinión errónea 


En la descripción del futuro destino de las dos ciudades 
(la de Dios y la del diablo) ', San Agustín evitó el doble 
escollo del milenarismo y del sistema de Orígenes. 

Vamos a exponer, en primer lugar, la doctrina de nuestro 
teólogo acerca del milenarismo, o sea, «el reinado de los mil 
años de Cristo con los justos en la tierra, según el famoso 
texto del Apocalipsis (20,4), que dio pie a una creencia anti- 
gua, según la cual Cristo reinaría con los justos en el mundo 
antes del juicio final»?. El milenarismo se llamó también 
«quiliasmo», y «quiliastas» a sus seguidores. Se divide en 
grosero y carnal, según los intérpretes materialistas, y espiri- 
tual, considerado por San Ireneo «creencia fundamental en 
el cristianismo»?. 

Hubo un tiempo en el que San Agustín se sintió fascina- 
do por algún tipo de milenarismo. Más tarde retractó su 
opinión, no haciendo concesión alguna al milenarismo, in- 
cluso al espiritual. » 

Fijan en general los autores el período de su vida en el 
que sostuvo el milenarismo espiritual, entre los años 389- 
400*, Muchos años más tarde describe el milenarismo carnal, 


! De civ. Dei XXI 1; cf. E. PorraLIÉ, A guide to the thougbt..., 0.c., 289. 

2 Y. Capánaca, en Obras completas de San Agustín, o.c. XVI, 42-43. 

? C£. Adv. baer. PG 7,1028-1029; citado por V. CaPÁNAGA en ibíd., 43. 

1 Puede verse el análisis de las obras que pertenecen a ese período en G. 
Fouuter, «La typologie du “sabbat” chez saint Augustin»: Revue des Études 
Augustiniennes 11 (1956) 371-390. Recientemente, Martine Dulaey ha publica- 
do un artículo en la misma revista, titulado «A quelle date Augustin a-t-il pris 
ses distances vis-á-vis du millénarisme»: ibíd. 46 (2000) 31-59, en el que cita 
textos no-milenaristas a partir del año 395. 
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según el cual los santos «se entregarían a los más inmodera- 
dos festines de la carne, con abundancia de manjares y bebi- 
das». Entendido en este sentido, Agustín siempre lo rechazó. 

Muy otra es la doctrina del milenarismo espiritual, según 
el cual los santos disfrutarían con la presencia del Señor «de 
ciertas delicias espirituales», en el día séptimo y último. Reco- 
noce que en un tiempo él defendió esta especie de milenaris- 
mo: «Hubo un tiempo en que yo mismo fui de esta opinión»?. 

Sirva de ejemplo el testimonio que leemos en el ser- 
món 259, al que A. Kunzelmann le asigna el año 393 apro- 
ximadamente?. Fue predicado en Hipona en la octava de 
Pascua. En él distingue y explica el simbolismo de los días 
octavo y séptimo. El día octavo es símbolo de la «felicidad 
eterna»; de «la vida nueva que seguirá al fin del mundo». 
Ésta es la vida de la bienaventuranza «que hemos de tener en 
común con los ángeles, donde el descanso será eterno, eterna 
la alegría, inagotable la felicidad». 

Con la felicidad eterna del día octavo contrasta la felici- 
dad temporal significada por el día séptimo. Estamos en el 
milenarismo. Entiende Agustín por el día séptimo (el sába- 
do) «el descanso futuro de los santos en esta tierra». Como 
muy bien lo expresa Pío de Luis, «Agustín entendía el sép- 
timo día como un espacio temporal intermedio entre el fin 
del mundo y el octavo día, símbolo de la vida nueva y eter- 
na». Agustín creía en esta época en el reinado espiritual de 
Cristo con los justos en este mundo, como lo expresa en 
estas palabras: «Como dice la Escritura, Dios reinará con los 
santos en la tierra, y tendrá aquí una Iglesia de la que no 
formará parte malo alguno, aislada y purificada de todo con- 
tagio de maldad». Si bien es cierto, como escribe Pío de 
Luis, que Agustín no hace mención en este lugar «de los mil 
años que habría de durar ese estado paradisíaco», es igual- 
mente cierto, como consta por muchos lugares que citare- 
mos, que tiene en la mente la teoría milenarista defendida 
por otros autores”. 


3 De civ. Dei XX 7,1. 

€ Cf. A. KuNZELMANN, «Der Chronologie der Sermons des hÍl. Augustin- 
us», MA II 490. 

7 $. 259,1-2; cf. P. DE Luis, Obras completas de San Agustín, o.c. XXIV, 
606. Otros textos pueden verse en M. DuLaEy, l.c., 57. 
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b) Refutación del milenarismo 


Como ya hemos observado, a partir al menos del año 
400, rechazó la doctrina milenarista, y lo hizo, en primer 
lugar, interpretando alegóricamente el Ap 20,1-6. En efecto, 
según San Agustín, la primera resurrección de que habla San 
Juan (Ap 20,5) no es la resurrección de los cuerpos, tras la 
cual Cristo reinaría en la tierra con los santos en el sabatismo 
de los mil años, sino que ella simboliza la resurrección de las 
almas por la gracia de la regeneración. Creía, por tanto, San 
Agustín que el error básico del milenarismo consistía en 
su equivocada interpretación de la primera resurrección del 
Apocalipsis. Para los milenaristas esta primera resurrección 
era la resurrección de los cuerpos, mientras que para Agustín 
ella significaba la resurrección del alma, muerta por el peca- 
do y resucitada a la vida por la gracia. 

En la refutación del milenarismo, el teólogo de Hipona 
introduce también otro elemento fundamental, que consti- 
tuirá la clave de su razonamiento. No se trata, según él, de 
una sola resurrección sino de dos, denominadas simplemen- 
te primera y segunda resurrección. En La ciudad de Dios 
hace una descripción clarísima de ambas. Escribe: 


«Así como son dos las nuevas creaciones, una según la fe, 
que tiene lugar por el bautismo; la otra según la carne, que 
sucederá cuando llegue su incorruptibilidad y su inmortalidad 
como consecuencia del último y solemne juicio, así también 
son dos las resurrecciones: una, la primera, tiene lugar ahora, 
y es la de las almas; ésta inmuniza contra la muerte segunda (el 
infierno). En cuanto a la segunda resurrección, no sucede aho- 
ra; tendrá lugar al final de los siglos. No afecta a las almas, sino 
a los cuerpos y, en virtud del juicio final, a unos los precipitará 
a la muerte segunda; a otros, en cambio, los conducirá hasta 
aquella vida que no conoce muerte»*, 


Establecida la diferencia entre la primera resurrección, 
que «es la de las almas», y «tiene lugar ahora», y la segunda, 
que ocurrirá «al final de los siglos», y afectará a «los cuer- 
pos», narra San Agustín que, debido a la oscuridad del 
Apocalipsis, ha habido quienes no han comprendido el sig- 
nificado de la primera resurrección, creyendo se trataba «de 
la resurrección corporal». En realidad, según explica el san- 


$ De civ. Dei XX 6,2. 
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to, las dos formas de milenarismo fueron víctimas de este 
error exegético?, 

Cita a continuación Ap 20,1-6 y sintetiza la teoría básica 
del milenarismo, según la cual el mundo actual duraría seis 
mil años, significados por los seis días del Génesis, por- 
que mil años ante Dios son como un día. Seguiría el milenio 
del séptimo día (sábado) en el que Cristo reinaría con los 
justos. Termina pasando sentencia sobre las dos formas de 
milenarismo. Escribe: 


«Ante estas palabras, ha habido quienes han sospechado que 
la primera resurrección será corporal. Pero, sobre todo, han 
quedado impresionados por el número de los mil años, como 
si los santos debieran tener, según eso, una especie de descanso 
sabático de tamaña duración, o sea, un santo reposo después 
de trabajar durante seis mil años, desde la creación del hom- 
bre, su expulsión de la felicidad del paraíso y la caída en las 
calamidades de esta vida mortal en castigo de aquel gran peca- 
do. De suerte que, según aquel pasaje: “Para el Señor un día es 
como mil años, y mil años como un día” (2 Pe 3,8), pasados 
esos seis mil años como si fueran seis días, seguirá como día 
séptimo el sábado, significado en los últimos mil años, y para 
celebrar, en fin, este sábado, resucitarán los santos». 


A juicio de Agustín, la opinión expresada en las palabras 
que preceden, «sería de algún modo tolerable si admitiera 
que los santos durante ese tal sábado disfrutan, por la pre- 
sencia del Señor, de unas ciertas delicias espirituales». A 
continuación confiesa que hubo un tiempo en que él mismo 
participó de tal opinión. Pero añade: Si por las palabras ci- 
tadas «se afirma que los santos resucitados en ese período se 
entregarán a los más inmoderados festines de la carne, con 
tal abundancia de manjares y bebidas que, lejos de toda mo- 
deración, sobrepasarán la medida de lo increíble, una tal 
hipótesis sólo puede ser sostenida por hombres totalmente 
dominados por los bajos instintos». Termina diciendo: «Re- 
futarlos punto por punto sería demasiado largo. Pero creo 
que debemos ir mostrando el verdadero sentido de este pa- 
saje de la Escritura»'”. Así lo hace en los capítulos restantes 
del libro XX de La ciudad de Dios, como veremos ahora. 


? Tbíd., 7,1-2. 
'* Tbíd. 
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c) Encadenamiento del diablo 


Rechaza Agustín no solamente el milenarismo carnal, sino 
también el espiritual. En expresión de Capánaga: «Nuevas 
reflexiones exegéticas le movieron a cambiar de opinión para 
considerar el milenio del Apocalipsis como el tiempo actual 
desde la venida de Cristo hasta su aparición gloriosa al fin de 
los siglos» **. Comienza su interpretación bíblica conjeturan- 
do que los mil años durante los cuales el diablo estará enca- 
denado (Ap 20,2) son o los mil últimos años antes del juicio, 
o se refieren a todo el intervalo de tiempo en que la Iglesia 
permanecerá en este mundo ”, 

¿Qué significa el «encadenamiento»? Significa que no le 
es permitido «desarrollar todas sus capacidades con vistas a 
seducir a los humanos hacia su partido, violentándolos o 
engañándolos astutamente [...] Para que esto no le sea per- 
mitido está atado el diablo» ”. 

Este encadenamiento del diablo, del que Agustín viene 
hablando, ha existido ya desde el comienzo del reino de 
Cristo, o sea desde el principio de la Iglesia, y durará hasta 
los últimos días (tres años y seis meses), cuando «el diablo 
suelto emplee toda su saña violenta» (díabolus solutus totis 
viribus saeviet). Cree que, en aquel tiempo, nadie ingresará 
en la Iglesia, pero que ninguno de los predestinados perece- 
rá. Leamos al teólogo de Hipona: 


«El encadenamiento del diablo no ha tenido lugar únicamen- 
te en aquel período en que comenzó la Iglesia a difundirse más 
y más fuera de Judea entre unos y otros países; tiene lugar aho- 
ra y lo tendrá hasta la consumación del mundo, período en el 
que deberá ser soltado; porque también ahora los hombres se 
convierten a la fe de la incredulidad en que los retenía el mis- 
mo, y seguirán convirtiéndose, no hay duda, hasta ese período 
final [...] Pero incluso en aquellos tres últimos años y seis me- 
ses (cf. Ap 11,2), cuando, suelto, emplee toda su saña violenta, 
¿abrazará alguien la fe que no había profesado antes? He aquí 
una delicada cuestión. ¿Cómo se justificarían aquellas palabras?: 
“¿Podrá uno meterse en casa de un forzudo y arramblar con su 
ajuar si primero no lo ata” (Mt 12,29), cuando aun suelto se lo 
pueden arramblar? Según esto, la presente cita nos obliga a 
admitir que en aquel período, por más corto que sea, nadie se 


1 V, CAPÁNAGA, l.c., 43. 
2 De civ. Dei XX 7,2. 
3 Tbíd., 8,1. 
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alistará en las filas del cristianismo; más bien, la lucha diabólica 
se dirigirá contra aquellos que ya estén reconocidos como cris- 
tianos. Puede ocurrir que algunos se rindan y se pasen a las filas 
del diablo. En este caso, se trata de individuos no predestina- 
dos a formar parte del número de los hijos de Dios»"*. 


d) Identificación con la Iglesia actual 


Concluye Agustín su especulación bíblica llegando a la 
conclusión de que el reino de Cristo por mil años denota el 
tiempo actual de la Iglesia. Por eso, la Iglesia se denomina ya 
ahora el reino de los cielos. Es el «período que comprende 
la primera venida de Cristo»'?. He aquí su testimonio: 


«Durante todo este período de mil años en que el diablo está 
encadenado, los santos están reinando con Cristo esos mil 
años, exactamente los mismos y entendidos en los mismos tér- 
minos, es decir, este período que comprende la primera venida 
de Cristo. Dejemos ahora a un lado aquel reinado del que se 
dirá al final: “Venid, benditos de mi Padre; heredad el reino 
preparado para vosotros” (Mt 25,34); pues bien, si los santos, 
a quienes se dijo: “Mirad, yo estoy con vosotros hasta el fin del 
mundo” (Mt 28,20), no reinasen con Cristo ya ahora [...], 
nunca se llamaría, por supuesto, a la Iglesia ya ahora su reino 
o el “reino de los cielos” [...] Por consiguiente, la Iglesia, ya 
desde ahora, es reino de Cristo y reino de los cielos. Y los 
santos reinan con él incluso ahora, claro que de otra manera a 
como reinarán entonces. Sin embargo, la cizaña no reina con él 
por más que crezca juntamente con el trigo en la Iglesia»''. 


¿Qué se entiende por el «juicio» de que habla Ap 20,4? 
No se ha de entender, responde Agustín, «la sentencia del 
último juicio» sino como el poder de atar y desatar, como 
una forma de reinar con Cristo entre los hombres, de que 
gozan «las autoridades mismas por las que ahora se gobierna 
la Iglesia» ”. 

Todo esto lo expresa bellamente el P. Capánaga: «A este 
reinado con Cristo vincula el santo no sólo el sacerdocio 
regio de los cristianos, sino también la plenitud de los pode- 
res de que goza la Iglesia para atar y desatar, y en este sen- 


4 Tbíd., 8,3. 
2 Tbíd., 9,1. 
16 Tbíd. 

Y Tbíd., 9,2. 
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tido interpreta las palabras del Apocalipsis: “Vi unos tronos 
y unos que se sentaron en ellos y se les dio la potestad de 
pronunciar sentencia” (20,4). Y esto lo entiende no del juicio 
final, sino de la potestad que tienen los prepósitos de las 
Iglesias para atar y desatar (Mt 18,18), como jueces que go- 
biernan las comunidades cristianas» '*. 

El tema del milenarismo nos ha proporcionado otro ejem- 
plo de la experiencia de San Agustín, quien se esforzaba en 
pertenecer al número «de aquellos que escriben progresando 
y progresan escribiendo» (scribendo proficiunt)'”. Reconoci- 
do el error inicial, se convirtió en maestro de la posteridad, 
con su interpretación alegórica de la primera resurrección, y 
su identificación del reinado milenarista de Cristo con los 
justos con el reinado actual de Cristo en su Iglesia a través 
de los siglos. 

Cerramos esta sección con las palabras del maestro Ca- 
pánaga, quien, tras afirmar que la exégesis milenarista de 
Agustín se convirtió en el camino «que seguirían después 
casi todos los intérpretes del Medioevo», escribe: «La Iglesia 
vive ya en el milenio apocalíptico y no hay que esperar nue- 
vos tiempos en el altímetro de la historia»”. 


2. La segunda venida de Cristo 


Tan cierto como es el hecho de la segunda venida de 
Cristo, son inciertos el día y la hora en que ella ocurrirá 
(Mt 24,36; 25,3). Así comienza San Agustín su exposición del 
advenimiento escatológico del Mesías glorioso. Consta por la 
Escritura que Cristo vendrá (Hch 1,11) al final de los tiem- 
pos para «juzgar a los vivos y a los muertos». Esta es la pro- 
fesión de fe que hace toda la Iglesia: «Lo que la Iglesia entera 
del verdadero Dios afirma en su confesión y profesión públi- 
ca de fe, a saber, que Cristo ha de venir desde el cielo a 
juzgar a vivos y muertos; a esto lo llamamos el día último del 
juicio divino, es decir, el tiempo final»*. 


18 Y, CAPÁNAGA, ibíd., 43. 

19 Ep, 1432. 

20 Y, CAPÁNAGA, ibíd., 43-44. 
2 De civ. Der XX 1,2. 


586 Teología de San Agustín 


a) Señales de la venida 


Entre las señales que precederán la venida de Cristo 
enumera: la vuelta de Elías; la conversión de los judíos, el 
anticristo, y la predicación del evangelio en todo el mundo. 
Reconoce la dificultad de interpretar el modo y el orden de 
su realización: 


«No hay ya quien niegue ni quien ponga en duda que tendrá 
lugar un juicio final por medio de Cristo Jesús, tal y como se 
predice en las sagradas letras, a no ser que no se crea en ellas 
por no sé qué inexplicable animosidad o ceguera, pese a que ya 
han dejado constancia de su veracidad en toda la redondez de 
la tierra. Sabemos que en aquel juicio, o por entonces, sucede- 
rán los siguientes hechos: la vuelta de Elías el Tesbita, la con- 
versión a la fe de los judíos, la persecución del anticristo, la 
actuación de Cristo como juez, la resurrección de los muertos, 
la separación de buenos y malos, la conflagración del mundo, 
y su renovación. Es preciso creer que todo esto tendrá lugar. 
Pero el modo de su realización y el orden de su acontecer lo 
irá manifestando la experiencia de los hechos, más bien que 
ahora la inteligencia humana y su capacidad de descubrirlo con 
exactitud. Mi opinión, no obstante, es que todo sucederá en el 
orden que acabo de enumerar»?, 


Si bien nuestro teólogo halló tiempo para expresar su 
pensamiento sobre cada una de las señales que precederán al 
día del juicio, las circunstancias le obligaron a prestar aten- 
ción especial al tema de la predicación del evangelio por 
todo el mundo. 


b) El anticristo 


Dedica un capítulo del libro XX de La ciudad de Dios a 
analizar el lugar clásico acerca del anticristo en el Nuevo 
Testamento, que es 2 Tes 2,1-11. 

Cita y comenta ese largo pasaje. Si bien, como observa 
Capánaga, «anticristo denota literalmente el que va contra 
Cristo», el que lo niega y blasfema, y «en este sentido su apli- 
cación puede hacerse contra todos los enemigos del reino de 
Dios» (cf. 1 Jn 2,18; 4,3; 2 Jn 7), en lenguaje más restringido 
«se aplica al adversario de Dios que se manifestará antes de la 


2 Tbíd., 30,5. 
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parusía de Cristo»”. Es en este sentido en el que interpreta 
San Agustín el pasaje de San Pablo. Afirma que no le «cabe la 
menor duda de que estas palabras se refieren al anticristo, y 
manifiestan que el día del juicio (“el día del Señor”, según San 
Pablo) no tendrá lugar más que después de la venida del após- 
tata del Señor Dios»”", 

Lo que no es tan fácil de determinar es si se trata de un 
individuo, o de una colectividad; si por anticristo se entiende 
«solamente a su jefe», o «a todo su cuerpo», es decir, «a toda 
la multitud que forma su partido, junto con él mismo»?”, 
Agustín parece inclinarse, según comenta el P. Capánaga, 
a aplicarlo «a todo el cuerpo del diablo, es decir, a toda la 
masa de impíos contrarios al reino de Dios. Aunque Satán es 
el gran adversario de Dios, él actúa por medio de instru- 
mentos humanos. Gog y Magog aparecen como figuras re- 
presentantes de esta clase de luchadores contra Dios»?”. 

Continúa Agustín con su especulación. Ignora cuál es el 
obstáculo que por ahora retiene y ata las manos del misterio 
de iniquidad, para manifestarse con su gran poder de impie- 
dad y seducción. Narra haber oído y leído diversas conjetu- 
ras sobre las palabras del apóstol (2 Tes 2,7-8). Hay quienes 
creen que esas palabras hacen referencia al Imperio Romano 
y, en concreto, a Nerón; opinión ésta que le parece «sobre- 
manera extraña»”. Otros opinan que las palabras: lo que 
abora lo frena (2 Tes 2,6) y las otras: porque el misterio de 
iniquidad está ya en acción (2 Tes 2,7) se aplican a los «mal- 
vados e hipócritas que hay en la Iglesia», o «a la multitud 
de herejes que han salido de su seno»”. Estas oscuras pala- 
bras del apóstol las «explica cada uno a su manera». Lo que 
sí es cierto es que «no vendrá Cristo a juzgar a los vivos y a 
los muertos antes de la venida del anticristo». La fuerza del 
anticristo procederá de Satán, quien entonces será soltado, y 
dotado «de un poder como nunca había tenido», hará mara- 
villas y prodigios que, aunque engañosos, seducirán «a los 
que lo tenían merecido»””, En terminología agustiniana, se 


2% V. CAPÁNAGA, en Obras completas de San Agustín, o.c. XVII, 1008. 
2 De civ. Dei XX 19,2. 

2 Tbíd. 

26 Y, CAPÁNAGA, l.c. 

2% De civ. Dei XX 19,2-3. 

28 Tbíd., 3. 

2 Tbíd., 4. 
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trata «del gran combate entre las dos ciudades, para acabar 
con la victoria final de la ciudad de Dios»?” 


c) Venida de Elías y conversión de los judíos 


Recomienda San Agustín se proceda con cautela en la 
determinación de las señales de la segunda venida de Cristo. 
Hablando, en concreto, del sermón escatológico de Jesús a 
sus discípulos (Mt 24,1-51), reconoce la oscuridad de algu- 
nos pasajes, de modo que «es laborioso o temerario» el lan- 
zarse a asignar cuáles se refieren a la ruina del templo de 
Jerusalén, cuáles a la (primera) venida de Cristo en su Cuer- 
po, que es la Iglesia, y cuáles a la venida de Cristo al final del 
mundo?'. Este consejo tiene aplicación en los difíciles casos 
de la venida de Elías y la conversión de los judíos de que 
trata San Pablo en Rom 11,17s. 

En un capítulo titulado: «Vuelta de Elías antes del juicio. 
Su predicación. Al desvelar los secretos de las escrituras, con- 
vertirá a los judíos a Cristo»”, Agustín consigna la necesidad 
para los judíos de interpretar la ley de Moisés espiritualmen- 
te, y describe la misión de Elías, «profeta grande y admira- 
ble», quien ha de venir en su ayuda en «los últimos días», 
con el fin de explicarles la ley para que crean «en el verda- 
dero Mesías, es decir, el nuestro»? Agustín es bien cons- 
ciente de la creencia cristiana, y de la base bíblica acerca del 
retorno de Elías, quien no había muerto, sino que «había 
sido arrebatado en un torbellino de fuego, en un carro tirado 
por caballos ígneos; adscrito y preparado para los tiempos 
venideros» (Eclo 48,9-10). 


9% Cf. V. CapÁnaca, en Obras completas de San Agustín, o.c. XVIL, 1008s. 
Según los comentaristas bíblicos, la descripción del anticristo que hace San 
Pablo en la epístola segunda a los Tesalonicenses, está inspirada en Daniel 
(11,36ss). San Agustín era consciente de esta conexión y, en el De cív. Dei (XX 
23), examina las profecías de Daniel sobre la persecución del anticristo, el 
juicio de Dios y el reinado de los santos. 

31 Ep. 199,9,26. En esta Carta, que lleva por título: Del fin del mundo (De 
fine saeculi), interpreta Agustín muchos lugares de la escritura referentes al fin 
del mundo, a la vez que aconseja no tanto inquirir sobre cuándo vendrá Cristo, 
cuanto estar preparados para su venida. Interpreta, entre otros lugares, Mt 
24,1-44; Mc 13; Le 21,7-33. 

22 De civ. Dei XX 29. 

» Ibíd. 
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Cita y comenta a continuación el pasaje típico sobre la 
vuelta y misión de Elías: «Mirad, os enviaré a Elías el Tesbita 
antes de que llegue el día del Señor, grande y deslumbrante, 
que hará volver el corazón del padre hacia el hijo, y el cora- 
zón del hombre hacia su prójimo, no sea que venga yo y 
extermine completamente la tierra» (Mal 4,5-6). Tras obser- 
var que los Setenta «han tomado el número singular (padre, 
hijo) por el plural (padres, hijos)», sugiere dos interpretacio- 
nes de la misión de Elías. Según la primera, Elías, «dando 
una explicación espiritual de la ley», contraria «a la interpre- 
tación puramente humana que le dan los judíos», hará vol- 
verse el corazón del padre hacia su hijo. Lo cual significa que 
los «hijos», a saber, «los judíos», deben interpretar la ley 
como lo hicieron sus «padres», esto es, «los profetas, entre 
los cuales se encontraba el mismo Moisés». Y «así el corazón 
de los padres se volverá a sus hijos, cuando estén de acuerdo 
los hijos con el pensamiento de sus padres»?* 

Sin embargo, en las palabras proféticas de los Setenta, 
encuentra Agustín otro sentido más selecto: Elías enseñaría 
que Dios Padre ama a su Hijo. De esta manera, los judíos 
deben también amar a «nuestro Mesías, a quien antes odia- 
ban». Y es que, según San Agustín, creen los judíos que 
«Dios en su corazón tiene aversión a nuestro Cristo». Por 
esta razón, para los judíos, «volverá el corazón hacia su Hijo 
cuando ellos, convertidos de corazón, lleguen a saber el amor 
que el Padre tiene al Hijo»”. ¿Ingeniosa interpretación? 

Parece extraño que, al menos en este lugar, no haga men- 
ción de los pasajes de los evangelios en que el mismo Jesús dice 
que Elías ya ha venido y los apóstoles entienden que habla del 
precursor Juan Bautista (Mt 17,10-13; Mc 9,11-13). 


d) Pueblos no evangelizados todavía 


Hemos dicho que las circunstancias obligaron al obispo 
de Hipona a prestar atención especial a la señal de la predi- 
cación del evangelio en todo el mundo, que ha de Press9e 
a la segunda venida de Cristo. 


4 Tbíd. 
2 Tbíd. 


590 Teología de San Agustín 


En efecto, disponemos de dos cartas al obispo de Salona, 
por nombre Hesiquio, quien le había escrito lleno de preocu- 
pación por el problema del fin del mundo, sospechando que 
vendría pronto, toda vez que, según la opinión casi común 
en aquel tiempo, el evangelio había sido ya predicado en 
todos los pueblos”*. 

El mismo Hesiquio participaba de este modo de pensar, 
creyendo que las palabras de Jesús a los apóstoles: «Seréis 
mis testigos en Jerusalén, en toda Judea, en Samaría y hasta 
el extremo de la tierra» (Hch 1,8), se habían realizado en 
vida de los propios apóstoles ””. 

Agustín tranquiliza a Hesiquio con dos respuestas, histó- 
rica la una, y exegética la otra. En primer lugar, le dice, no se 
puede argúir en contra de los hechos, y los hechos pregonan 
la existencia de pueblos que no han sido evangelizados toda- 
vía: «Hay entre nosotros, aquí mismo en África, innumerables 
pueblos bárbaros, en los que aún no se ha predicado el evan- 
gelio»?. Ni se puede sostener la teoría, continúa Agustín, que 
identificaría la universalidad de la religión cristiana con la ex- 
tensión del imperio romano, porque hay pueblos en el interior 
de África que «no obedecen a ninguna autoridad romana» y, 
sin embargo, están incluidos en las promesas que Dios hizo al 
linaje de Abrahán bajo juramento. «En virtud de esa promesa, 
algunos pueblos que no pertenecen a la jurisdicción romana 
han recibido el evangelio, y se han unido a la Iglesia que fruc- 
tifica y crece en todo el mundo»?”. 


e) La Iglesia continúa creciendo 


La expansión de la Iglesia como proceso orgánico de asi- 
milación de nuevos miembros continúa, pero todavía falta 
mucho hasta que se cumpla la profecía hecha a Cristo bajo la 
figura de Salomón: «“Dominará de mar a mar y desde 
el río hasta los límites de la tierra” (Sal 71,8). De mar a mar 
significa el mundo entero con todos sus pueblos, pues el mun- 
do está rodeado por el océano. ¿Cómo, de otro modo, se cum- 


2% Se trata de la Carta 197, de fines del 418 o principios del 419, y la Carta 
199, del año 419. 

» Ep. 199,12,46. 

% Tbíd. 

% Tbíd., 199,12,47. 
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pliría la profecía: “Todas las gentes que hiciste 
vendrán y se postrarán en adoración en tu presencia, Señor”? 
(Sal 85,9). No vendrán emigrando de sus países, sino creyen- 
do dentro de sus países [...] El profeta dice: “Y lo adorarán, 
cada cual desde su lugar, todas las islas de las gentes” (Sof 
2,11). Dijo todas las islas, como si dijera: “También todas las 
islas”, mostrando que no quedará ningún país en que no esté 
la Iglesia [...]. Sabemos que la Iglesia ha llegado ya a la ribera 
occidental, y que ha de llegar fructificando y creciendo hasta 
las riberas donde aún no ha llegado»*”, 

Da fin Agustín a su primera respuesta con estas palabras: 
«Luego aquellos pueblos que aún no tienen Iglesia habrán de 
tenerla». Á la implantación de la Iglesia seguirá la incorpora- 
ción de los pueblos a ella, no necesariamente la de cada indi- 
viduo: «Porque la promesa habla con los pueblos, pero no con 
los individuos de los pueblos, y la fe no es para todos»*”, 

Ni tienen que preocupar las palabras de Jesús a los após- 
toles, que serían «testigos suyos hasta el fin de la tierra». 
Responde Agustín, teniendo a su lado la evidencia de los 
hechos: «¿Cómo decir que los apóstoles realizaron esa pro- 
mesa, cuando con toda certeza sabemos que hay pueblos en 
los que ahora comenzó a predicarse y otros en los que aún 
no comenzó?» *. Se trata, explica, «de una gran misión» a 
realizar, que no era exclusiva de los tiempos apostólicos, sino 
que implicaría a «toda la Iglesia» del futuro. Refuerza Agus- 
tín su pensamiento con otros lugares paralelos de la Escritu- 
ra, que «parecen referirse a los apóstoles solos», pero que, en 
realidad, no era así. Sirva de ejemplo la promesa de Jesucris- 
to: «He aquí que estoy con vosotros hasta la consumación 
del siglo» (Mt 28,20). Comenta Agustín: «¿Quién no en- 
tenderá que la promesa mira a toda la Iglesia, que ha de 
durar hasta la consumación del siglo, mientras unos mueren 
y otros nacen?»?*, 

No es raro, continúa Agustín, leer pasajes en la escritura 
en los que, «aunque emplea el tiempo pretérito, dice lo que 
había de suceder, no lo ya sucedido y realizado». Aduce estos 
ejemplos: «Clavaron mis manos y mis pies» (Sal 21,17); «por 
toda la tierra salió el sonido de ellos y a los confines de la 


* Tbíd. 
1 Tbíd., 12,48. 
* Tbíd., 12,49. 
% Tbíd. 
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tierra llegaron sus palabras» (Rom 10,18; Sal 18,5). En estos 
pasajes enuncia la Biblia «como realizado lo que sabía que 
había de realizarse» ** 

Menos maravilla deben causar todavía los lugares en que 


las escrituras utilizan el tiempo presente, como era el caso a- 


que aludía Hesiquio, al leer que la verdad del evangelio fruc- 
tifica y crece en todo el mundo (Col 1,6). Para el exégeta 
Agustín, esto indica no que el evangelio se halla ya extendido 
por todo el mundo, sino hasta dónde ha de llegar crecien- 
do y fructificando. Termina asegurando a Hesiquio que «ni 
sabemos cuándo la Iglesia, a fuerza de crecer y fructificar, 
llenará el mundo de mar a mar, ni sabemos tampoco cuándo 
será el fin del mundo, pues antes no ha de ocurrir»* 


4 Tbíd., 12,50. 

* Tbíd., 12,51. Habíamos expuesto ya la mente de Agustín sobre 
esta señal de la segunda venida de Cristo en Espiritualidad agustino-recoleta, 
o.c. TIL, 1055. 


CAPÍTULO XXXII 
LA RESURRECCIÓN DE LOS MUERTOS 


Para los creyentes, la fe en la resurrección de los cuerpos 
«ha sido desde sus comienzos un elemento esencial de la fe 
cristiana» (CIC n.991), y «uno de los dogmas más centra- 
les del cristianismo»!. En cambio, los paganos en general 
lo niegan. Según testimonio de San Agustín, no hay otro 
dogma que tan vehementemente haya sido atacado por los 
gentiles, incluso por aquellos que admiten la inmortalidad 
del alma, como el de la resurrección de la carne: «Sobre 
ninguna cosa se impugna tan vehemente, tan pertinaz, tan 
obstinada y ardorosamente la fe cristiana como sobre la re- 
surrección de la carne. Muchos filósofos gentiles disputaron 
largamente sobre la inmortalidad del alma y escribieron, 
dejando a la memoria de los posteriores, muchos y variados 
libros, en los cuales consignaron que el alma humana era 
inmortal; pero al tratar de la resurrección de la carne no 
titubean, sino que con toda claridad se oponen, y es tal su 
oposición que dicen que no puede suceder que esta carne 
terrena pueda subir al cielo»*. 

Agustín, el invicto campeón de la ortodoxia, prestó sin- 
gular atención a este dogma defendiéndolo «en especial con- 
tra los platónicos»?. Son considerables sus escritos al respec- 
to, mereciendo especial mención los Sermones 361 y 362, su 
Encbiridion (c.84-92), y La ciudad de Dios (XX-XXID. 

Presentaremos en este capítulo los argumentos del santo 
en favor del hecho de la resurrección; lo seguiremos en su 
análisis sobre la naturaleza de la misma, y consideraremos 
sus enseñanzas acerca de su universalidad y de las propieda- 
des del cuerpo resucitado y glorioso. 


1 C£. C. Pozo, El credo del Pueblo de Dios (BAC, Madrid 1975) 226; 
c£. $. 223D,1 (Wilmart 4). 

2 En. ín ps. 88, Il 6. 

? A. TRAPÉ, «San Agustín», a.c., 540. 
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Como buen cristiano y buen teólogo que era, comienza 
profesando su creencia en la verdad de este misterio. Cree 
en la resurrección de la carne, porque de ella han habla- 
do los profetas y fue predicada por Cristo y los apósto- 
les*, Asentada su fe en la firme roca de la revelación, es- 
cudriña en calidad de teólogo las mismas escrituras, cuyos 
«testimonios divinos» le servirán de base principal para 
la defensa del dogma que es objeto de su fe. Una vez más, 
ejemplariza nuestro maestro su método teológico de recu- 
rrir primero a las fuentes de la revelación para confirmar la 
existencia del dogma, tratando después de hacerlo lo más 
asequible posible «a los impíos e incrédulos» con argumen- 
tos de razón. Utiliza este proceso en el caso que nos ocupa, 
y lo seguirá también en su exposición y defensa de otras 
verdades escatológicas como el juicio, el infierno y la gloria. 
Así, antes de hablar del juicio final escribe: «Vamos a hablar 
del día del juicio definitivo de Dios, según él mismo nos vaya 
dando a entender. Y como afirmaremos su existencia, en 
contra de los impíos y descreídos, hemos de fundarnos, a 
modo de sólido cimiento, sobre los testimonios divinos de las 
escrituras»?, 


a) Dos resurrecciones 


Inspirado por el apóstol y evangelista San Juan, el obispo 
de Hipona distingue dos resurrecciones, que las denomi- 
na simplemente primera y segunda”. Se refiere la primera 
a la resurrección del alma, muerta por el pecado y resuci- 
tada por la fe y la gracia. Esta es la resurrección según el 
espíritu. La segunda es la resurrección del cuerpo, o según 
la carne, que tendrá lugar al final de los tiempos. La prime- 
ra es la base de la segunda, pues como él escribe: «Resuci- 


1 $. 361,21; cf. Ep. 95,7. 

3 De civ. Dei X 1,1; cf. P. GOÑ1, La resurrección de la carne según San 
Agustín (Catholic Univ. of America, Washington, DC 1961) 44. Recomendamos 
esta tesis doctoral de nuestro antiguo discípulo y querido compañero de escue- 
la. En más de 200 páginas expone y documenta la doctrina de San Agustín que 
presentamos en este capítulo. 


$ De civ. Dei XX 6,1. 
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tará para su bien en el cuerpo el que primeramente resucita 
en el espíritu. Pues el que antes no haya resucitado en el 
espíritu según la fe no resucitará en el cuerpo para recibir 
aquel cambio, en donde toda corrupción será asumida y 
absorbida»”. 

Ambas resurrecciones son tan claramente propuestas por 
el evangelista que, en opinión de Agustín, «nadie digno del 
nombre de cristiano y sumiso a la autoridad de dicho após- 
tol, puede dudar de tales verdades»*. Escribe San Juan ha- 
blando de Cristo: «El que escucha mi palabra y cree en el 
que me envió, tiene la vida eterna y no es juzgado, porque 
pasó de la muerte a la vida» (Jn 5,24). Ve Agustín en estas 
palabras la afirmación de la primera resurrección. Habla San 
Juan, comenta el santo, «de la resurrección de los muer- 
tos», puesto que ha habido «paso de la muerte a la vida» y 
nadie resucita sin haber muerto primero. ¿De qué muerte 
y de qué resurrección se trata? Se trata de la muerte espiri- 
tual y de la resurrección espiritual del alma. Antes de creer, 
el oyente estaba muerto, puesto que creyendo ha pasado 
de la muerte a la vida. Precedió la muerte por el pecado; 
sigue la resurrección por la fe y la gracia. 

Oigamos a San Agustín: «Se realiza una resurrección y 
tránsito de los hombres de una muerte a una vida: de la 
muerte de la infidelidad a la vida de la fe, de la muerte de 
la falsedad a la vida de la verdad y de la muerte de la iniqui- 
dad a la vida de la justicia. Esto es, pues, ya una resurrección 
de los muertos»? 

Ve también el santo otro testimonio en favor de la resu- 
rrección espiritual en las palabras con que prosigue San Juan: 
«En verdad, en verdad os digo que llega la hora, y es ésta, en 
que los muertos oirán la voz del Hijo de Dios, y los que 
la escucharen vivirán» (Jn 5,25). Este pasaje, escribe Agus- 
tín, «se refiere a la resurrección de las almas», no a la de los 
cuerpos *”. Da la razón en el comentario exegético que hace 
en La ciudad de Dios. No habla San Juan de la resurrección 
de los cuerpos «que tendrá lugar al final». Habla de la resu- 
rrección primera «que tiene lugar ahora». Para distinguir la 
una de la otra, dice el evangelista: «Se acerca la hora, o mejor 


15.362,23. 

$ Ibíd., 25. 

2 In lo. ev. 19,8. 
12 Tbíd., 23,13. 
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dicho, ha llegado ya». Termina Agustín con estas palabras: 
«No se trata aquí de la resurrección de los cuerpos, sino de 
la de las almas. Porque también las almas tienen su muerte, 
originada por la impiedad y los pecados»*. 

Busca también Agustín la base bíblica para la resurrec- 
ción de los muertos. Es bien consciente del valor dogmáti- 
co de las fuentes de revelación por una parte, y de los mu- 
chos que niegan la resurrección de la carne por otra. Por 
eso, para mejor rebatirlos y convencerles de su error, recurre 
al Señor, autor de la revelación, con esta súplica: «No guar- 
des silencio, Señor, sobre la resurrección de los cuerpos, no 
vaya a suceder que no crean en ella los hombres y sigamos 
siendo nosotros simples razonadores, no predicadores» ”. 
Quiere que su palabra sea reforzada con la autoridad de la 
escritura ??, 

Encuentra este apoyo en el mismo capítulo de San Juan, 
donde se lee que: «El Padre da poder al Hijo para juzgar» 
(Jn 5,27). ¿De qué juicio se trata?, pregunta San Agustín, e 
inmediatamente responde: «Se trata del juicio final, que es 
cuando tendrá lugar la resurrección de los muertos, se en- 
tiende de los cuerpos» **, Halla Agustín confirmación en las 
siguientes palabras del evangelista: «No os maravilléis de esto, 
porque llega la hora en que cuantos están en los sepulcros 
oirán su voz y saldrán» (Jn 5,28-29). Ya no hay lugar a duda, 
comenta Agustín: «¿Hay algo más claro y más explícito? Los 
cuerpos son los que yacen en los sepulcros; las almas no 
yacen en los sepulcros, ni las almas de los justos, ni las de 
los inicuos» ”. 

Todavía halla un nuevo argumento en favor de la resu- 
rrección del cuerpo, observando el contraste en la termino- 
logía usada por San Juan al describir cada una de las dos 
resurrecciones. Al hablar de la resurrección del alma em- 
plea el tiempo presente: «Esta es la hora» (Jn 5,25), mientras 
que tratándose de la resurrección del cuerpo habla del futu- 
ro: «Llega la hora» (Jn 5,28), porque será al fin del mundo 
cuando Cristo ejerza su oficio de Juez. Esta hora es inter- 
pretada por Agustín como «la última hora de todas, al fin del 


1 De civ. Dei XX 6,1; cf. P. GOÑ1, La resurrección de la carne..., 0.c., 46s. 
2 Tag lo. ev. 19,15. 

1 $. 362,25; In lo. ev. 19,6. 

14 In lo. ev. 19,15. 

15 Tbíd., 19,17. 


C.32. La resurrección de los muertos 597 


siglo, al son de la última trompeta»!?. Será entonces cuando 
«aquellos cuyos cadáveres yacen en la sepultura, cuyas ceni- 
zas están tapadas, cuyos huesos están dispersos, cuya carne 
ya no existe, aunque para Dios se halla intacta», oigan la voz 
del Señor”, 

El investigador Agustín ha encontrado en el evangelista 
San Juan el fundamento bíblico de las dos resurrecciones, cuya 
naturaleza y efectos describe en el siguiente texto: «Son dos 
las resurrecciones: una, la primera, tiene lugar ahora, y es 
la de las almas; ésta inmuniza contra la muerte segunda (la 
condenación). En cuanto a la segunda resurrección, no su- 
cede ahora; tendrá lugar al final de los siglos. No afecta a las 
almas, sino a los cuerpos, y, en virtud del juicio final, a unos 
los precipitará a la muerte segunda; a otros, en cambio, los 
conducirá hasta aquella vida que no conoce la muerte»?*, 


b) En favor de la resurrección del cuerpo 


Expuestos ya el concepto y la base bíblica de las dos 
resurrecciones, nos limitaremos en este apartado a presentar 
los argumentos de Agustín en defensa de la segunda resu- 
rrección, que tendrá lugar al final de los tiempos. 

Ya hemos notado la importancia capital de este dogma 
de fe, que es vehementemente atacado por los filósofos gen- 
tiles y constituye el fundamento de la esperanza de los cre- 
yentes. La resurrección de los cuerpos es, para San Agustín, 
el centro real de la transformación escatológica, la línea di- 
visoria entre el tiempo y la eternidad '”. De ahí que, según el 
santo doctor, la resurrección es la «creencia propia de los 
cristianos»; la razón de la esperanza que «distingue la doctri- 
na cristiana de la sabiduría pagana»” y «la única visión de 
felicidad eterna prometida a los cristianos»”'. «Si los muertos 


16 $. 127,14. 

1” Tbíd. 

18 De civ. Dei XX 6,2. Esta doble resurrección está ejemplarizada también 
en textos de San Pablo (Ef 5,14; Col 3,1-3; Rom 8,11), que son comentados 
por Agustín; cf. 5. 362,24 y Ep. 55,3. 

12 Cf. B. E. DaLEy, «Resurrección», en A. D. FITZGERALD (ed.), Diccionario 
de San Agustín, o.c., 1138-1140. 

2 $, 241,1; cf. 214,12; 234,3. 

22 En. ín ps. 36,1,9. 
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no resucitan, desaparece la esperanza de una vida futura, 
mas si resucitan, habrá una vida futura»”. 

Sabiendo, como buen teólogo, que el cristiano debe ser 
conducido por el peso de la autoridad de las fuentes dog- 
máticas (auctoritatis pondere christianus ducendus est), re- 
curre, en primer lugar, a las sagradas escrituras, y siguiendo 
las huellas del apóstol, halla una prueba de nuestra resurrec- 
ción en el hecho de la resurrección de Cristo: «Si la resu- 
rrección de los muertos no se da, tampoco Cristo resucitó. Y 
si Cristo no resucitó, vana es nuestra predicación, vana nues- 
tra fe» (1 Cor 15,13-14). Los comentaristas Nácar-Colunga 
explican las circunstancias de la predicación del apóstol: 
«Había en Corinto quien participaba de los sentimientos de 
los saduceos o de aquellos filósofos atenienses que se reían al 
oír hablar de la resurrección de los muertos»”. ¿Y cuál es el 
plan que desarrolla San Pablo en este capítulo 15? Demues- 
tra, en primer lugar, el hecho de la resurrección de Cristo, 
comprobándola por las múltiples apariciones que hizo (1 Cor 
15,3-8). A continuación, establece la conexión entre dicha 
resurrección y la nuestra: «Si nosotros no resucitamos, tam- 
poco resucitó Cristo»; pero Cristo ha resucitado; luego resu- 
citaremos también nosotros. La resurrección de Jesucristo 
prueba que la resurrección es posible. 

Parecería, a primera vista, que la conclusión de San Pa- 
blo adolece de falta de lógica. ¿Es razonable deducir que, 
puesto que Cristo resucitó, resucitaremos también nosotros? 
¿No es infinita la distancia entre Cristo que era Dios, y no- 
sotros simples criaturas? 

Esto no obstante, San Agustín no solamente está de 
acuerdo con el razonamiento de San Pablo, afirmando que 
la diferencia entre la condición de Cristo y la nuestra no 
se opone a la igualdad de la resurrección ”, sino que se sirve 
precisamente de la doctrina paulina sobre el cuerpo místico 
para fundamentar la conexión entre ambas resurrecciones. 
Leamos a San Agustín: 


«Mas si Cristo resucitó, en quien está la salvación de todos 
los cristianos (in quo salus est christianorum), no es imposible 


2 $5. 361,2. 

2 C£ Sagrada Biblia, o.c., 1374. También San Agustín es testigo de que 
los paganos e impíos tomaban a risa y burla la resurrección de los muertos; 
cf. S. 113A,1 (Denis 24). 

24 Cf. Ep. 102,3. 
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que los muertos resuciten; pues aquel que resucitó a su Hijo, 
y aquel que resucitó su carne, demostró el ejemplo en la cabeza 
al resto del cuerpo, que es la Iglesia»?. 


Conocida es la doctrina de Agustín sobre Cristo cabeza 
del cuerpo místico, que es la Iglesia. Cuando Saulo perseguía 
a los cristianos, comenta el obispo de Hipona, Jesucristo no 
le pregunta «por qué persigues a los míos, o a aquellos que 
me siguen», sino: «¿Por qué me persigues? Yo soy Jesús a 
quien tú persigues» (Hch 9,4). Y es que cuando Saulo per- 
seguía a los miembros de Cristo en la tierra, perseguía a la 
cabeza que ya estaba en el cielo”. Como dijimos en el capí- 
tulo 13 sobre el Cristo total, Agustín considera también a 
Cristo, no como un individuo, sino en su plenitud, esto es, 
con toda la Iglesia, con todos sus miembros. De ellos es la 
cabeza, con ellos constituye una unidad, una entidad, como 
si fuera una persona”, Es tan profunda la unión entre los 
miembros y la cabeza que todos somos uno solo en Cristo *, 
Más todavía: debido a esta misteriosa unión, no sólo venimos 
a ser cristianos, sino que venimos a ser el Cristo mismo, el 
Cristo místico”. 

La unión que existe entre Cristo y nosotros es el motivo 
de la fe en nuestra resurrección. En virtud de nuestra unión 
con El, también nosotros resucitaremos, participando de su 
gloria y de su reino?”. Emplea Agustín una analogía. Así como 
un arquitecto, al edificar, pone primero el fundamento, que 
es como la cabeza y sostén del edificio, y luego sigue el resto 
de la construcción, así en la ciudad del cielo a la que aspira- 
mos, nos precedió Cristo, que es la cabeza y fundamento de 
la Iglesia. Le seguiremos nosotros”. 

La resurrección de Cristo es la esperanza de la nuestra. 
Agustín es explícito al respecto: «Esto debemos esperar en 
la resurrección de los muertos, que fue demostrado en nues- 
tra cabeza [...] Resucitó nuestro Señor en el cuerpo en el 
cual fue sepultado. La resurrección se promete a los cristia- 
nos; esperemos tal resurrección, cual fue la fe que precedió 


3 $,361,3. 

26 $. 361,14. 

27 C£ $. 341,12. 

23 En. in ps. 127,3. 

2 la lo. ev. 21,8. 

30 Cf. Sagrada Biblia, o.c., 1374. 

31 $. 362,8; cf. P. GoK1, La resurrección de la carne..., o.c., 56. 
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en todos nosotros»”*. Pablo Goñi desarrolla extensamente el 
argumento paulino-agustiniano, basado en la ilación entre la 
resurrección de Cristo y la nuestra”. 


c) El gran milagro 


Arguye Agustín, en segundo lugar, en contra de aquellos 
sabios que tienen por imposible el paso de los cuerpos de la 
categoría de cuerpo terrestre a la de cuerpo celeste. Se basa 
el santo en el hecho de la resurrección de Cristo (y su ascen- 
sión al cielo), que es creído por todo el orbe. Si se niega que 
los apóstoles hicieron milagros para obtener la creencia de 
las gentes en dicha resurrección, nos debe bastar este estu- 
pendo milagro de que todo el mundo creyera lo increíble, sin 
milagro alguno que lo hiciera creíble. Tenemos en la argu- 
mentación de Agustín un magnífico ejemplo del valor apolo- 
gético del milagro. 

Citamos dos memorables pasajes de La ciudad de Dios: 


«Cierto que un hecho así pudo ser increíble en algún tiempo. 
Pero ahora ya el mundo ha creído que el cuerpo terreno de 
Cristo ha sido llevado al cielo; doctos e indoctos, con la excep- 
ción de muy pocos, sabios o ignorantes, presos de gran estupor, 
han creído ya la resurrección de la carne y subida a las celestes 
esferas. Si creyeron algo que era creíble, reconozcan cuán estú- 
pidos son los que no creen; y si lo que se ha creído es increíble, 
también es increíble que se haya creído así lo increíble, 

Ya el mismo Dios, antes de que sucedieran estas dos cosas, 
predijo la realización de ambos hechos increíbles, a saber, la 
resurrección de nuestro cuerpo para siempre y que el mundo 
había de creer una cosa tan increíble. Vemos que se ha reali- 
zado una de estas dos cosas increíbles, es decir, que el mundo 
llegó a creer algo que es increíble. No hay, pues, razón para 
dudar que se cumplirá también la otra cosa que el mundo juzgó 
increíble, como se ha realizado ya lo que de igual manera fue 
considerado increíble, a saber, que el mundo había de creer 
una cosa tan increíble»*, 


2 $. 362,10. 

33 P. GOÑ1, La resurrección de la carne..., 0.C., 33-60. Entre otras fuentes 
adicionales cita los Sermones 113A,1 (Denis 24); 263,1 (Guelf. 21); 265D,1 
(Morin 17); 223D,1 (Wilmart 4). 

34 De civ. Dei XXI 5. Como vimos en el capítulo 2, Agustín usa el mismo 
género de argumentación para demostrar la rápida propagación del cristia- 
nismo. 
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Fortalece Agustín su argumentación añadiendo a los dos 
extremos increíbles mencionados un tercero, que consiste 
en la falta de preparación humanística de los predicadores 
enviados por Jesucristo a propagar su evangelio en todo el 
mundo. «Eran pescadores, faltos de erudición liberal, im- 
peritos en las letras, sin armas dialécticas, sin recursos re- 
tóricos» y, sin embargo, dice Agustín, «pescaron cantidad 
inmensa de peces de todas clases, algunos de categoría tan 
notable como fueron los mismos filósofos» ?, Esto supuesto, 
continúa Agustín: 


«Tenemos ya tres cosas increíbles que, sin embargo, fueron 
realizadas: es increíble que Cristo resucitase en su cuerpo y que 
subiera con ese cuerpo al cielo; es increíble que el mundo haya 
creído una cosa tan increíble; es increíble también que hom- 
bres desconocidos, de ínfima calidad, en número tan reducido, 
hayan podido persuadir tan eficazmente de cosa tan increíble 
al mundo, incluso a sus sabios. De las tres cosas increíbles, 
estos filósofos con quienes discutimos no quieren admitir la 
primera; la segunda se ven forzados a verla; y no descubrirán 
cómo se ha realizado, si no creen la tercera. Ciertamente, la 
resurrección de Cristo y su ascensión al cielo con el cuerpo que 
resucitó se predica ya en todo el mundo, y en todo el mundo 
es ya creída; si no es creíble, ¿cómo se ha creído en toda la 
redondez de la tierra?». 


Narra a continuación asombrosos prodigios hechos por 
los apóstoles en nombre de Cristo, y termina con estas pala- 
bras: «Si no admiten que los apóstoles de Cristo realizaron 
estos milagros para garantizar la fe al predicar la resurrección 
y ascensión de Cristo, nos basta este único estupendo mila- 
gro: que el orbe de la tierra ha creído en ellas sin milagro 


alguno»?*, 


2. Naturaleza de la resurrección 


Defendido ya el hecho de la resurrección, vamos a expo- 
ner la doctrina de San Agustín sobre la naturaleza de la mis- 
ma. ¿Qué se entiende por resurrección? Concordes en que la 
resurrección consiste en que las almas (inmortales) vuelvan a 


2 Tbíd. 
3 Tbíd. 
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unirse con los cuerpos que antes tuvieron”, el teólogo de 
Hipona y los teólogos del futuro continúan su investigación. 
Quieren saber: ¿Cúal será el modo de ser del cuerpo resuci- 
tado? ¿Qué se requiere para que el cuerpo sea el mismo que 
ahora tenemos? Los teólogos de escuela hablarán de una 
doble identidad: específica y numérica. Entienden por iden- 
tidad específica que el cuerpo resucitado sea «verdaderamen- 
te humano». Será también numéricamente el mismo, si se 
trata de «este cuerpo que tengo ahora»?*; «esta carne con la 
que ahora vivimos». 

Sin emplear la terminología escolástica, San Agustín se 
adelantó en este estudio y marcó la pauta que seguirían las 
escuelas en esta investigación. Enseguida veremos la profun- 
didad y extensión con que desarrolla estos conceptos el teó- 
logo de Hipona. 

Los especialistas de San Agustín en esta materia sostie- 
nen que el santo fue constante en su exposición y defensa de 
esta doble identidad durante toda su vida”. Si bien recono- 
cen que en sus controversias con los neoplatónicos y sobre 
todo con los maniqueos, en los primeros años después de su 
conversión, no se expresó con la claridad que lo haría en el 
Encbiridion (423-424) y en La ciudad de Dios (413-426), sin 
embargo, no hubo cambio de opinión en su carrera, como 
consta por el hecho de que al examinar los escritos de la 
primera época sobre la materia en las Retractationes*, no 
retracta nada de lo dicho, sino que tan sólo «explica con más 
detalle y precisión el modo como han de entenderse las pa- 
labras que dejó escritas antes»*, 


37 El insigne teólogo español Cándido Pozo cita y documenta varias 
fórmulas dogmáticas para expresar el concepto de resurrección y la identidad 
del cuerpo. La resurrección será «en sus cuerpos»; «con sus cuerpos»; «en esta 
carne» con la que ahora vivimos, «y no-en otra», etc., 0.c., 230. 

38 Cf. ibíd., 230s. 

32 C£ P. Gor1, La resurrección de la carne..., 0.c., 118-136; B. E. DaLery, 
Lc., 722. 

40 Se trata de pasajes en De quant. anim. (387-388); De fide et symb. (393); 
De agone cbr. (396); C. Adim. manich. (394) y C. Faustum (397-398); 
cf. P. Gor, La resurrección de la carne..., o.c., 118-130. 

11 P, GoNt, ibíd., 123. 
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a) Identidad específica 


En efecto, nada manifiesta mejor el concepto que Agustín 
tenía de la identidad específica del cuerpo mortal y del cuerpo 
resucitado, como su empeño en defender la consistencia de su 
pensamiento a través de los años. Como documentación de 
ello sirva el caso en que examina en las Retractationes su obra 
sobre La fe y el símbolo. Si bien es cierto que, en expresión de 
Goñi, Agustín nunca «titubeó en afirmar que el cuerpo resu- 
citado ha de ser de carne y huesos», y en expresar «la realidad 
física de la carne resucitada»*, hubo un tiempo en que, para 
mejor contrarrestar la opinión de quienes juzgaban increíble 
la resurrección de la carne tal como existe al presente en no- 
sotros, sin fijarse en la transformación que en ella se ha de 
verificar, prefirió usar el término «cuerpo» en vez de «carne», 
denominándola cuerpo simplemente o cuerpo celestial, espi- 
ritual o angélico. Será el mismo Agustín quien explique las 
circunstancias y razón de lo que escribiera seis años después 
de su conversión, y demuestre la absoluta conformidad de 
doctrina con lo que muchos años más tarde expusiera en La 
ciudad de Dios. Comentaremos el texto de las Retractationes 
sobre el pasaje de La fe y el símbolo. 

Escribe: 


«En este libro, cuando trato de la resurrección de la carne, 
digo: “El cuerpo resucitará, según la fe cristiana que no puede 
engañar. Esto parece increíble a quien piensa en la carne cual 
es ahora, pero que no considera cómo será, porque en aquel 
tiempo de la transformación angelical no habrá más carne y 
sangre, sino solamente el cuerpo”, y lo demás que traté allí 
sobre la mutación de los cuerpos terrestres en cuerpos celestia- 
les, porque el Apóstol ha dicho, hablando de esto: la carne y la 
sangre no poseerán el reino de Dios (1 Cor 15,59). Pero quien 
entienda esto de tal manera que crea que el cuerpo terreno, tal 
como lo tenemos ahora, será mudado en cuerpo celestial en la 
resurrección, de modo que no tendrá ni estos miembros ni 
la verdadera sustancia de la carne, debe corregirse sin lugar a 
dudas, advertido por el cuerpo del Señor, quien, después de la 
resurrección, se apareció con los mismos miembros, no sola- 
mente para ser contemplado con los ojos, sino también para ser 
palpado con las manos, afirmando también que él tenía carne, 
diciendo literalmente: “Palpad y ved, porque un espíritu no 
tiene carne y huesos, como veis que yo tengo” (Lc 24,39). 
Donde está claro que el Apóstol no ha negado que la sustancia 


2 Tbíd., 189. 
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de la carne existirá en el reino de los cielos, sino que ha llama- 
do, con el nombre de carne y sangre, bien a los hombres que 
viven según la carne, bien a la misma corrupción de la carne, 
que ciertamente no habrá entonces [...] Quienquiera que haya 
leído el último libro de “La ciudad de Dios” encontrará cuanto 
he podido tratar con diligencia sobre esta verdad, difícil de 
comprender para los infieles» *?. 


Sintetizamos la doctrina contenida en este pasaje: a) de- 
fiende la realidad específica del cuerpo resucitado con el 
cuerpo mortal presente; b) permanecerá la «sustancia» de la 
carne, que no se convertirá en espíritu, no obstante la trans- 
formación que se efectuará en los cuerpos gloriosos de los 
justos; c) esta transformación quiso expresar cuando en sus 
primeros escritos llamó cuerpo, o cuerpo celestial a la carne; 
d) confirma esta doctrina con el ejemplo de Cristo resucita- 
do, modelo de nuestra resurrección, cuyo cuerpo tenía carne 
y huesos; e) la sustancia y especie de la carne resucitada 
entrará en el reino de los cielos; f) Agustín mismo confirma 
que esta doctrina la reiteró en La ciudad de Dios. 


b) Identidad numérica 


Aunque distintas la una de la otra, la identidad numérica 
aparece íntimamente unida a la específica en los escritos de 
San Agustín. Da un paso adelante en su investigación, y 
quiere ahora saber qué se requiere para que el cuerpo huma- 
no ya resucitado sea materialmente el mismo que al presente 
está unido al alma. ¿Es necesario que tenga los mismos ele- 
mentos que ahora lo integran? Su investigación no tiene lími- 
tes y da respuesta a innumerables eventualidades que pudie- 
ran ocurrir al cuerpo humano. 

Comienza afirmando con firmeza la identidad del cuerpo 
resucitado con la del presente cuerpo mortal: «Esta carne 
resucitará, ésta que es sepultada, ésta que muere; ésta que se 
ve, se palpa; que tiene necesidad de comer y de beber para 
poder perdurar; ésta que enferma, que sufre dolores; ésta ha 
de resucitar; en los malos, para el castigo eterno, y en los 
buenos, para transformarse» **. 


% Retr. 117; c£. De cív. Dei XXU 21. : 
4 $. 264,6. 
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Establece a continuación la base bíblica de la omnipo- 
tencia de Dios para restituir íntegramente al cuerpo animal, 
aunque ya trocado en espiritual, todo cuanto de cualquier 
modo se hubiera descompuesto en él en la vida o en el se- 
pulcro. Obsérvese también que, en el siguiente pasaje, usa 
indistintamente la palabra cuerpo o carne, y afirma la doble 


identidad: 


«Síguese que cuanto perdieron los cuerpos en vida o en el 
sepulcro, después de la muerte les será restituido, y junto a 
todo lo que quedó en el sepulcro, resucitará trocado de la 
vetustez del cuerpo animal en la novedad del cuerpo espiritual, 
y todo revestido de incorrupción e inmortalidad. Y aunque por 
algún grave accidente o crueldad de los enemigos, el cuerpo 
hubiera sido reducido totalmente a polvo en cualquier forma, 
y lanzado al aire, o al agua, y no quedara nada de él en parte 
alguna, no podrá sustraerse en modo alguno a la omnipotencia 
del Creador, “sino que no se perderá en él un cabello de su 
cabeza” (Lc 21,18). Así, pues, estará sometida al espíritu la 
carne espiritual, pero al fin carne, no espíritu» *. 


Reafirma igualmente la identidad que exige para el cuer- 
po humano resucitado cuando, firme en su apoyo en la 
omnipotencia de Dios, encuentra solución a una singular 
cuestión que considera «más difícil que las demás». Es la 
siguiente: «Cuando la carne de un hombre muerto se hace 
carne de otro vivo (de un antropófago), ¿a cuál de los dos le 
corresponderá en la resurrección?». Se trata, dice, de un caso 
no solamente posible de que «alguien por el hambre se ali- 
mente de cadáveres humanos», sino real, «como lo atestigua 
la historia antigua y nos lo han demostrado desgraciadas ex- 
periencias de nuestros tiempos». 

Para resolver esta dificultad se sirve, en primer lugar, de 
una peregrina teoría. Opina que «las carnes que consume 
el hombre son evaporadas en el aire» y ya ha dicho que «el 
Dios omnipotente puede recoger todo lo que desaparece». 
Por tanto, afirma que el cuerpo humano comido por un an- 
tropófago será restituido «al hombre en quien primero co- 
menzó a ser carne humana, puesto que el otro la tenía como 
prestada, y, como un dinero ajeno, debe retornar a aquel de 
quien se tomó». Consciente de la dificultad del caso, termina 
apelando al Dios omnipotente, quien, conforme a la promesa 


% De civ. Dei XXUl 21; cf. Encbir. 88. 
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de Cristo, no permitirá que un solo cabello perezca de nues- 
tra cabeza (Lc 21,18), y «sacará de donde sea» la carne co- 
mida por el antropófago y la devolverá al hombre en quien 
primero fue carne humana * 


c) Mayor precisión 


Sigamos a nuestro teólogo en su investigación. Tratando 
de precisar más y más qué se requiere y qué no se requiere 
para salvar la identidad numérica del cuerpo, llega a la con- 
clusión de que es suficiente que los mismos elementos mate- 
riales sean reintegrados «al cuerpo de donde desaparecie- 
ron», aun cuando sean distribuidos de distinta manera” 

Tlustra esta doctrina con el ejemplo de un artista, quien 
al restaurar una imagen de metal que ha sido fundida por el 
fuego, o desmenuzada en polvo, mantiene la integridad de la 
misma, usando la materia de que antes constaba, sin que sea 
necesario que cada parte ocupe el lugar que previamente 
tenía. Concluye con estas palabras: 


«Del mismo modo, Dios, admirable e inefable artista, del 
todo de que estaba constituida nuestra carne, la reconstruirá 
con admirable e inefable prontitud y no importará a su restau- 
ración el que los cabellos vuelvan a ser cabellos, y las uñas, 
uñas; o que todo lo que de ellos se ha perdido se transforme 
en carne y vaya a parar a otras partes del cuerpo, Na el 
artífice supremo para que no resulte un cuerpo disforme»* 


d) Sin ninguna deformidad 


Insiste en que se mantendrá la integridad de la naturaleza 
de los cuerpos, pero sin ninguna deformidad. Los defectos del 


4% De civ. Dei XXII 20,2. 

* Encbir. 89. La doctrina contraria crearía una imagen indecorosa y con- 
traria a la hermosura que exige para el cuerpo glorioso y favorecería a los que, 
por esta razón, no creen en la resurrección de la carne. Pone el ejemplo de los 
«cabellos y uñas». Escribe: «De otro modo, si vuelve a los cabellos lo que de 
ellos tan frecuentemente se cortó; si a las uñas lo que tantas veces cortándolas 
se desechó, grande e indecorosa fealdad se ofrecería a la imaginación de los 
que esto consideran, y por esta razón no creen en la resurrección de la carne» 
(ibíd., 89). 

8 Tbíd., 89. 
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cuerpo, que en esta vida son contrarios al decoro humano, no 
existirán en la resurrección, sino que «salvada la integridad 
de la sustancia, desaparecerá la deformidad». Recurre aquí de 
nuevo a la analogía del artista humano para ilustrar lo que 
puede hacer Dios, Artífice omnipotente. Escribe: 


«Si puede el artista humano fundir de nuevo una estatua que 
por cualquier causa había salido deforme y hacerla hermosísi- 
ma, sin desaparecer nada de la sustancia, sino sólo la fealdad 
[...] ¿Qué hemos de pensar del artífice omnipotente? ¿No 
podrá suprimir y destruir cualesquiera deformidades de los 
cuerpos humanos, no sólo las ordinarias, sino también las raras 
y monstruosas, que ciertamente son muy propias de esta mísera 
vida, pero que no se compaginan con la futura felicidad de los 
santos?» * 


Prosigue con estas frases tranquilizadoras, a la vez que 
analiza el concepto de la belleza: 


«No deben temer los flacos y los obesos que van a ser allí 
tales cuales ni aquí hubieran querido ser. Porque toda la belle- 
za del cuerpo consiste en la armonía de sus partes con cierta 
tonalidad de color”. Donde no hay armonía de las partes hay 
algo que ofende, ya por ser malo, o por ser poco, o por ser 
excesivo. Por consiguiente, no habrá deformidad alguna, efecto 
de la desproporción de las partes, donde se corrige lo que es 
defectuoso, o se suple, como sabe el Creador, lo que falta a la 
conveniencia, o se suprime el exceso, manteniendo su conve- 
niente integridad la materia»”' 


Siente Agustín especial afecto por los santos mártires y 
cree que permanecerán en ellos las cicatrices de las heridas 
que sufrieron por la gloria de Dios, sin deformidad alguna y 
como timbre de honor: 


* De civ. Dei XXM 19,1. Añadimos una bella nota de los traductores 
(S. Santamaría del Río y M. Fuertes Lanero): «El más noble espíritu de la 
antigúedad helénica inspira estas páginas, en las que la estética, es decir, el 
ideal de belleza y armonía, se hace exigencia de la resurrección de la carne. La 
belleza antigua se une a la verdad cristiana para concebir el cuerpo glorioso 
como un órgano superior de expresión y de felicidad eterna», cf. Obras com- 
pletas de San Agustín, o.c. XVIL, 906, nota 30. 

%% De civ. Der XXII 19,2. Nuevamente, los traductores citados enriquecen 
su trabajo con esta nota: «Sobre la estética de La ciudad de Dios, cf. K. Svo- 
BODA, La estética de San Agustín y sus fuentes, Versión y prólogo de Luis Rey 
Altuna (Augustinus, Madrid 1958) 285-304», cf. ibíd., nota 31. 

31 De civ. Dei XXII 19,2. 
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«No sé qué afecto hacia los santos mártires nos lleva a que- 
rer ver en aquel reino las cicatrices de las heridas que en sus 
cuerpos sufrieron por el nombre de Cristo. Y seguramente las 
veremos. Porque no han de parecer como una deformidad, 
sino más bien como un honor; así como brillará en ellas la 
hermosura de su cuerpo, aunque no sea del cuerpo, sino de 
la virtud. Y, por supuesto, si a los mártires les hubiera sido 
amputado o quitado algún miembro, no estarán sin ese miem- 


bro en la resurrección de los muertos, según la promesa: “No 


perecerá un cabello de vuestra cabeza”»?, 


3. Universalidad de la resurrección 


Expuesta ya la doctrina de San Agustín sobre el hecho y 
la naturaleza de la resurrección, consideraremos en esta sec- 
ción sus enseñanzas acerca de la universalidad de la misma. 

El tema no le presenta especial dificultad. Como buen 
teólogo, y tratándose de materia de fe que ningún cristiano 
puede cuestionar, comienza su exposición proclamando con 
firmeza que resucitarán todos los que han muerto y los que 
han de morir. He aquí sus palabras: «El cristiano en modo 
alguno puede dudar de que ha de resucitar la carne de todos 
los que han nacido y nacerán y han muerto y morirán»”. Ya 
nos había dicho que, como consecuencia del pecado original, 
todos hemos de morir; luego todos hemos de resucitar. 

La creencia en la universalidad de la resurrección tiene 
fundamento bíblico. Narra el evangelista San Juan que al fin 
del mundo todos los «que están en los sepulcros», sean bue- 
nos, sean malos, romperán las entrañas de la tierra al oír la 
voz del Hijo de Dios: «No os maravilléis de esto, porque 
llega la hora en que cuantos están en los sepulcros oirán 
su voz y saldrán: los que han obrado el bien, para la resurrec- 
ción de la vida, y los que han obrado el mal, para la resu- 
rrección del juicio» (Jn 5,28-29). 

Precisa el exegeta Agustín que en el pasaje citado se 
refiere el evangelista a la «resurrección de la carne». Había 
ya hablado anteriormente (Jn 5,25) de la resurrección es- 
piritual del alma por la gracia, cuando los «muertos» por 
el pecado, también «oirán la voz del Hijo y los que la es- 
cucharen vivirán». Esta resurrección del alma se verifica en 


2 De civ, Der XXII 193. 
% Enchtr. 84. 
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el presente, como lo indican las palabras: «La hora es ésta» 
(Jn 5,28)*. 

Con esta resurrección espiritual, observa Agustín, con- 
trasta San Juan la resurrección «de la carne», la cual tendrá 
lugar «no ahora», sino en el futuro, como es indicado por la 
frase: en la hora que llega (Jn 5,28). Esta hora será «en el fin 
del siglo, porque será la última de todas, al son de la última 
trompeta». Designa San Juan como «muertos corporalmen- 
te» aquellos que «están en los sepulcros; aquellos cuyos ca- 
dáveres yacen en la sepultura, cuyas cenizas están tapadas, 
cuyos huesos están dispersos, cuya carne ya no existe, aun- 
que para Dios se halla intacta». Y ¿quiénes resucitarán? To- 
dos ellos, responde Agustín, «los buenos, los malos, todos 
oirán la voz de Dios y saldrán de las entrañas de la tierra»?, 
Esta doctrina es de valor universal, y se aplica tanto a adultos 
como a niños”, 


a) El caso de los fetos abortivos 


Si la proposición que afirma que resucitarán «todos los 
que han nacido y nacerán y han muerto y morirán»” no crea 
ningún problema teológico, no puede decirse lo mismo de 
dos cuestiones afines, que también ocuparon la atención de 
nuestro maestro de Hipona. 

La primera se refiere al caso de los abortos, de aquellos 
fetos que no han vivido fuera del vientre de sus madres. 
Puede ser formulada con estas palabras: ¿Resucitarán los 
fetos abortivos? 

Juzga dificilísimo el determinar «cuándo empieza el hom- 
bre a vivir en el seno materno (quando incipiat homo in utero 
vivere) y si hay una vida imperceptible que aún no se mani- 
fiesta por la actividad del ser vivo»*, porque es doctrina 
constante del santo que donde hay vida, debe haber muerte, 
y donde ha habido muerte, ha de haber resurrección. 

No ve por qué tal doctrina no se deba aplicar al caso de 
los fetos abortivos, como lo dice en el mismo lugar: «Desde 


54 $. 127,8. 

2 Tbíd., 14. 

3% Cf Ep. 166,8,23; Enchir. 84. 
7 Enchir. 84. 

5 Tbíd., 86. 
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que empieza el hombre a vivir, desde ese mismo momento ya 
puede morir; mas el muerto, en cualquier lugar y tiempo 
en que le haya sobrevenido la muerte, no puedo entender por 
qué no ha de pertenecer a la resurrección de los muertos»”. 

A pesar del considerable esfuerzo de Agustín en dar 
solución a esta difícil cuestión, experimentó hasta el final de 
sus días la desazón de no haber hallado una respuesta defi- 
nitiva. Nuevamente es en sus dos mejores obras teológicas, el 
Enchiridion y La ciudad de Dios, donde discute esta materia. 

Ya en el principio de su investigación, si bien se siente 
incapaz de una decisión firme, contribuyó al estudio de la 
cuestión haciendo una distinción entre los fetos «ya forma- 
dos», y «los aún no formados». En cuanto a los ya formados, 
«se puede tolerar la aserción» de que resucitarán, mientras 
que con respecto a los todavía no formados (informes), se 
inclina a negar su resurrección. Apoyado, sin embargo, en el 
principio de la omnipotencia divina, no se atreve ni a negar- 
la, ni a afirmarla, porque Dios puede suplir lo que le falta al 
embrión y hacer que, en la resurrección, su estado imperfec- 
to de desarrollo se trueque en el estado de perfección anejo 
a todo cuerpo humano resucitado %. 

Unos años más tarde, en el último libro de La ciudad de 
Dios, continúa en su empeño de responder «con la ayuda 
de la misericordia de Dios» a las objeciones de los infieles, 
que se burlan de la fe cristiana en la resurrección de la carne, 
y preguntan, en particular, sobre la resurrección de los fetos 
abortivos *. 

La respuesta de Agustín merece seria reflexión. En ella 
no se atreve a pronunciarse ni negativa ni afirmativamente 
sobre el caso concreto «de la resurrección de los fetos abor- 
tivos que murieron en el útero después de haber vivido en 
él». Sin embargo, enseguida añade: «Si bien no veo razón 
por qué se les ha de excluir de la resurrección de los muer- 
tos, si no están excluidos del número de los muertos (sí non 
eximuntur de numero mortuorum)». Apelando al principio 
enunciado arriba sobre la necesaria correlación entre la vida, 
la muerte y la resurrección, no ve razón para excluir de la 
resurrección a los fetos que han tenido vida en el vientre de 
las madres. 


2 Ibíd. 
% Tbíd., 85. 
é De civ. Dei XX1I 12. 


C.32. La resurrección de los muertos 611 


Más todavía. En poderosa argumentación en favor de la 
resurrección de los mismos, introduce un nuevo elemento, a 
saber, la parte que corresponde al alma en la constitución del 
ser humano: «Una de dos: o no han de resucitar todos los 
muertos, quedando sín cuerpos para siempre algunas almas 
que animaron cuerpos humanos, aunque sólo fuera en el 
útero materno, o si todas las almas humanas han de recibir 
los cuerpos resucitados que tuvieron mientras vivían en algu- 
na parte y dejaron al morir, no encuentro razón para decir 
que no pertenecen a la resurrección de los muertos cuales- 
quiera de ellos, aun los del seno materno» *, 

Supuesta la unión sustancial entre el alma y el cuerpo, 
demostrada la identidad específica y numérica entre el cuer- 
po resucitado y el cuerpo que en la vida fue animado por 
el alma, incluyendo el caso de los fetos vivientes en el seno 
materno, y, finalmente, apoyado en el principio de que don- 
de hay un cuerpo humano, ese cuerpo ha de morir, y si 
muriere, ha de resucitar, arguye Agustín en pro de la resu- 
rrección de los fetos abortivos, porque de lo contrario ten- 
dríamos que admitir que por toda la eternidad habría almas 
sin cuerpos. 

Lo expuesto demuestra el interés de nuestro teólogo en 
el caso de la resurrección de los fetos abortivos como parte 
de la universalidad de la misma, y cómo consecuentemente 
con el postulado del enlace que existe entre la vida, la muer- 
te y la resurrección, defendió la resurrección de los mismos. 

Finalmente, observamos que la presente discusión no 
tenía por objeto el problema, tan debatido en los tiempos de 
Agustín entre los doctores de la Iglesia y fuera de ella, acerca 
de cuándo Dios infunde el alma racional en el feto. El único 
propósito de Agustín era demostrar la inclusión de los fetos 
abortivos en la universalidad de la resurrección, no obstante 
las burlas de los infieles que objetaban especialmente este 
caso en contra de la doctrina agustiniana sobre la forma o 
identidad numérica de los cuerpos resucitados. De ahí que 
hicieran preguntas como ésta: «¿Tendrán todos la misma 
estatura y el mismo vigor, o serán los cuerpos de diferente 
tamaño?» *. Ya hemos visto cómo, en su respuesta, recurre 
Agustín a la omnipotencia divina que puede suplir el estado 


€ Tbíd., 13. 
6 Ibíd., 12. 
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imperfecto de desarrollo en el embrión, y otorgarle la belleza 
propia de los cuerpos resucitados. 


b) Los vivos en el último día 


El segundo problema al que nuestro teólogo dedicó con- 
siderable atención se refiere al caso de aquellos que se halla- 
ren vivos al tiempo de la segunda venida del Señor. ¿Morirán 
o no? 

También en esta materia Agustín permaneció indeciso 
hasta la muerte. Tanto él como los exegetas futuros *, tropie- 
zan con la dificultad de conciliar las palabras de San Pablo 
en su primera Carta a los Tesalonicenses (4,16-19) con los 
postulados sobre la universalidad de la muerte y de la resu- 
rrección%, Al principio se inclinó por la excepción de la 
muerte en este caso. Á medida que avanzaba en edad, au- 
menta el estado de duda, hasta que en sus últimos años el 
péndulo de su mente giraba en dirección opuesta, si bien 
nunca llegó a un juicio definitivo. 

Fue en De peccatorum meritis et remissione (411) cuando 
manifestó su opinión de que los vivientes en el último día no 
morirán: «Al fin del mundo no faltará este privilegio a algu- 
nos de suerte que con el cambio repentino apenas sentirán la 
muerte y, juntamente con los santos resucitados, serán arre- 
batados por los aires para salir al encuentro de Cristo y vivir 
siempre con él», 

Todavía más claramente expresó esta opinión en el año 
418 en su carta 193 a un tal Mercator, «señor dilectísimo y 
estimado hijo», quien le había consultado sobre diversas 
cuestiones. Escribe: 


«En realidad, por lo que toca a las palabras del bienaventu- 
rado Apóstol, parece afirmar que al fin del mundo no han de 
morir algunos, sino que serán encontrados vivos; serán trans- 
formados de pronto para la inmortalidad que se otorgará a 
todos los santos, y con esos santos serán arrebatados a las nubes 
[...] Siempre que me puse a meditar esas palabras me ha pa- 
recido eso y no otra cosa alguna»”“. 


6% Cf F. Prat, The theology of St. Paul, 1 (The Newman Bookshop, West- 
minster 1958) 76-78; J. M.* Bover, Teología de San Pablo, o.c., 890-891. 

6% Cf De civ. Dei XX 20,3; Ep. 193,4,10. 

e De pecc. mer. 1 31,50. 

7 Ep, 194,9. 
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No obstante su inclinación a favorecer esta excepción 
sobre la universalidad de la muerte, manifiesta en la misma 
carta su estado de incertidumbre, que va en aumento a me- 
dida que más medita en textos tales como 1 Cor 15,36.51, 
de los que deduce que «la resurrección es nula si no precede 
la muerte». Nada extraño, por tanto, que lleno de humildad, 
escriba: «Sobre este punto quisiera oír a otros más doctos» 
(vellem audire doctiores), dispuesto a corregir su opinión a 
favor de la muerte y resurrección universal, «si alguna vez no 
lo he entendido así» **, 

En efecto, ya más avanzado en edad, al escribir el li- 
bro XX de La ciudad de Dios se mota un cambio más acen- 
tuado en favor de la universalidad de la muerte, sin excluir 
a los que vivieran en el día del Señor, pero es indudable que 
permaneció indeciso hasta el momento de su muerte. 

Propone el problema con estas palabras: «Aquellos que 
Cristo encontrará viviendo aquí [...], ¿se verán libres por 
completo de la muerte, o tal vez en el mismo instante en que 
sean arrebatados en nubes al encuentro de Cristo en el aire, 
juntamente con los que resuciten, pasarán a la inmortalidad, 
a través de la muerte, con asombrosa rapidez?»*. 

Examina a fondo textos de la escritura ”% que parecen 
favorecer una u otra posición, sin tampoco llegar a una con- 
clusión definitiva. Que muriera en estado de incertidumbre, 
aunque inclinándose a favor de la universalidad de la muerte, 
se deduce de lo que escribiera en las Retractationes, al revisar 
la opinión que expresara en De peccatorum meritis et remis- 
sione en favor de la excepción de la muerte para los que 
vivan en el último día. Cree ahora conveniente, «después de 
una investigación más cuidadosa», el hacer una observación 
menos asertiva de la que expresara el año 411. Escribe: «O 
bien no morirán, o bien no sentirán la muerte, pasando de 
esta vida a la muerte, y de la muerte a la vida eterna en una 
transformación rapidísima, como en un abrir de ojos, ¿n 1ctu 
oculi» (cf. 1 Cor 15,51-52)”, 


$ Ibíd., 10. Aconseja a este propósito nuestro doctor Agustín que, en 
coyunturas como la presente, hemos de superar la soberbia intelectual; no 
debemos ser doctores «indóciles». Por el contrario, nos hemos de hacer peque- 
ños por la humildad, porque «es mejor corregirse por pequeño que romperse 
por duro» (ibíd.). 

% De civ. Dei XX 20,2. 

79 Tbíd., 2-3. 

2% Retr. IU 33. 
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4. Cualidades del cuerpo glorioso 


Como ya hemos visto, San Agustín defiende con firmeza 
la identidad específica y numérica del cuerpo resucitado con 
la del cuerpo que murió. Esto no obstante, como buen teó- 
logo, bebió de las fuentes de la revelación divina, y enrique- 
ció la teología con sus comentarios a la doctrina de San Pablo 
(1 Cor 15,35-44), donde el Apóstol describe las cualidades o 
propiedades de los cuerpos glorificados, que serán muy dife- 
rentes de las de los cuerpos en su estado de mortalidad. 


a) Cuerpo espiritual 


La propiedad principal del cuerpo resucitado y glorioso 
es la nota de espiritualidad de la cual estará dotado. San 
Pablo la describe con estas palabras: «Se siembra un cuerpo 
animal y surge un cuerpo espiritual» (1 Cor 15,44). 

¿Qué se entiende por «cuerpo espiritual»? Este término 
bíblico expresa un concepto superior a la comprensión de la 
mente humana, la cual no puede concebir cómo un cuerpo 
orgánico sea espiritual y, consiguientemente, inmortal ”. 
Nada de extrañar, por tanto, que a pesar de sus tenaces 
esfuerzos, el teólogo Agustín se sintiera incapaz de dar una 
respuesta definitiva, si bien el mérito de sus hallazgos fue 
reconocido en una asamblea de especialistas en su pensa- 
miento. 

Así lo hizo Charles Journet en una nota publicada en 
Augustinus Magíster, con motivo del Congreso Internacional 
Agustiniano, celebrado en París en el año 1954. Afirma que 
la teología de San Agustín, en su interpretación del «cuerpo 
espiritual», corona la teología de los Padres tanto latinos 
como griegos que le precedieron ”. 

Nos reveló inicialmente el teólogo de Hipona su pen- 
samiento acerca de la naturaleza del cuerpo espiritual, en 
el proceso de analizar el privilegio de inmortalidad corporal 
otorgado por Dios creador al primer Adán si permanecía fiel 
a su mandato. Expusimos la naturaleza de este privilegio en 


22 C£ F. Prar, The tbeology of St. Paul, o.c. 1, 138. 
” Cf. Ch. JOURNET, «St. Augustin et Pexégése traditionnelle du corpus 
spirituale», en Augustinus Magíster, o.c. IL, 879-890. 
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«l capítulo 6. En esta ocasión, hace un contraste entre dicho 
privilegio y el don de «cuerpo espiritual», con que serán 
embellecidos los cuerpos de los justos en la resurrección. 

Describe el estado de Adán inocente en estos términos: 
a) el cuerpo de Adán era animal, y por consiguiente, mortal 
por naturaleza ?*; b) siendo portador de cuerpo animal, se nu- 
iría con alimentos materiales ”*; c) sin embargo, la ancianidad 
no lo envejecería, por estar preservado de la necesidad de 
morir por el alimento del árbol de la vida (la gracia); d) podía, 
por tanto, no morir. 

Gracias a los méritos de la redención por nuestro Señor 
Jesucristo, la renovación de los justos en la resurrección su- 
perará el estado de privilegio condicional de que gozara el 
primer Adán, ya que se verificará también en la carne, «cuan- 
do esto corruptible se revista de incorrupción, de tal modo 
que sea cuerpo espiritual» ”*, 

Esta superioridad se hace patente en la comparación que 
establece Agustín entre los dos estados: a) mientras que el 
cuerpo de Adán era animal, el cuerpo resucitado y glorioso 
será espiritual; b) en calidad de tal, no necesitará alimento 
alguno material para subsistir; c) teniendo un cuerpo espiri- 
tual, los justos serán, en cierto modo, iguales a los ángeles, 
con un cuerpo apto para habitar en el cielo”; d) Adán goza- 
ba de una inmortalidad «condicionada», por la que podía no 
morir, si no pecaba; los justos estarán dotados de una inmor- 
talidad absoluta, por la que no podrán morir”, 

Tuvo el obispo de Hipona otra oportunidad de estudiar 
la naturaleza del cuerpo resucitado y glorioso, al responder 
a una carta que le dirigió una piadosa mujer, por nombre 
Paulina, quien deseaba saber si los bienaventurados verán a 
Dios con los ojos carnales de nuestro cuerpo. Lo hizo en la 
carta 147, que lleva por título: De videndo Deo”. 

No tiene dificultad en responder negativamente a la pre- 
gunta. Es imposible ver la esencia infinita de Dios, que es 
espíritu puro, con los ojos carnales del cuerpo en el presente 
estado. Sin embargo, sus esfuerzos resultan fallidos cuando 


74% C£. De gen. ad litt. VI 25,36. Citamos los textos en el capítulo 6. 
7 Cf. De civ. Dei XII 15. 

716 C£. De gen. ad litt, VI 24,35. 

77 Tbíd. 

18 De civ. Deí XUL 231; De gen. ad litt. VÍ 25,36. 

1? PL 33,596-622. 
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especula sobre la posibilidad de ver a Dios con los ojos del 
«cuerpo espiritual» de que ahora tratamos. Queda indeciso. 
No sabe lo suficiente sobre esa cualidad del cuerpo ya re- 
vestido de incorrupción e inmortalidad. Mas no rehúsa 
aprender de otros, ni ha cesado en su propia investigación: 
«Respecto a la cualidad del cuerpo espiritual, que se promete 
a los que resucitan, no rehúso el aprender algo o el investi- 
garlo»*, No teniendo experiencia de esa transformación de 
cuerpo animal en cuerpo espiritual, dice en otro lugar: «No 
sé cómo puede comprenderse o vislumbrarse esa calidad del 
cuerpo espiritual, de la que no tenemos experiencia»*”. 

Aunque incapaz de comprender la profundidad del cam- 
bio realizado en la resurrección gloriosa, está cierto el santo de 
que el cuerpo no se convertirá en espíritu; sino que permane- 
cerá siendo verdadero cuerpo”. Sabe también que, en la glo- 
ria del cielo, Jesucristo, modelo de nuestra resurrección e Hijo 
Unigénito, «ve al Padre como él es visto por el Padre»*. 

El estado de vacilación y duda permanece en Agustín 
hasta el final de sus días. Lo declara, particularmente, en otra 
carta a Fortunaciano*, obispo de Sica, escrita hacia el año 
413, en la que examina con más diligencia cómo y hasta qué 
grado sea posible la visión de Dios por la facultad visiva de 
nuestros ojos, afirmando que ciertamente lo veremos con 
nuestra mente”, Por lo demás, como buen teólogo, se refu- 
gia en la revelación, no dudando que, aunque «no sepamos 
de qué calidad sea nuestra potencia visiva»*, no podemos 
dudar de que veremos a Dios y «de que el cuerpo ha de 
resucitar para ser incorruptible e inmortal, puesto que sobre 
ese punto retenemos las sentencias claras y ciertas de las 
santas escrituras» ”, 

En el sermón 277 del mismo año 413, dirigido al pueblo, 
nuevamente expresa su deseo de aprender de otros sobre la 
naturaleza del cuerpo resucitado y, en particular, sobre su 
poder de ver a Dios con los ojos del cuerpo**. Juzga teme- 


* Ep. 147,21,49. 

Sl Ep. 95,7. 

% Ep. 147,22,51. 
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rario atreverse a definir nada sobre las cualidades del cuerpo 
glorioso, afirmando que «las conoceremos perfectamente 
cuando lleguemos a gozar de ellas»*”, 

Finalmente, en La ciudad de Dios trata de nuevo esta 
cuestión y si bien no da una respuesta definitiva, admite 
como muy creíble que podamos ver a Dios con nuestros 
ojos, al mismo tiempo que declara lo difícil o imposible 
que es probar tal posibilidad por el testimonio de la sagrada 
escritura”, 


b) Raíz de otras cualidades 


Hemos dicho que la cualidad fundamental del cuerpo 
resucitado y glorioso es la espiritualidad. Aunque el gran 
teólogo Agustín reconoce su incapacidad de comprender 
como desea la naturaleza de esta dote, sabe bastante para 
ilustrar la teología de otras cualidades que adornarán el cuer- 
po glorificado y que radican en la espiritualidad. 

Fiel a su metodología teológica, comienza Agustín con el 
estudio de las fuentes de la revelación, apoyando su exposi- 
ción en estas palabras de San Pablo, en las que enumera 
diversas cualidades del cuerpo glorificado: «Así en la resu- 
rrección de los muertos. Se siembra en corrupción y resucita 
en incorrupción. Se siembra en vileza y se levanta en gloria. 
Se siembra en flaqueza y se levanta en poder. Se siembra un 
cuerpo animal y se levanta un cuerpo espiritual» (1 Cor 
15,42-44). He aquí una brevísima versión que hace Agustín: 
«Se siembra en la corrupción, resucitará en la incorrupción; 
se siembra en la afrenta, resucitará en gloria; se siembra en 
debilidad, resucitará en vigor; se siembra un cuerpo animal, 
resucitará un cuerpo espiritual»”. 

La lista no es exhaustiva. Veamos a San Agustín co- 
mentando las tres mencionadas por San Pablo, que tienen 
como raíz la cuarta, esto es, la espiritualidad, que ya hemos 
expuesto. 


% Tbíd., 13,13. 

* De civ. Dei XXM 29,6; cf. P. Gon1, La resurrección de la carne... 
o.c., 155. 
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c) Impasibilidad 


Como lo interpretaría la teología posterior”, entiende San 
Agustín por impasibilidad la incorruptibilidad de que habla 
San Pablo. Equivale también a la inmortalidad, que se opone 
a la corrupción, muerte y descomposición del cuerpo actual. 

Siendo la incorruptibilidad e inmortalidad propiedades 
básicas del cuerpo resucitado, según San Pablo, el cuerpo glo- 
rioso de los bienaventurados se verá libre de muchas necesi- 
dades propias del cuerpo mortal y corruptible, que ocasionan 
dolor y pesar al hombre terreno. El cuerpo será impasible. 
Como tal, por ejemplo, no necesitará comer para vivir. 

En esta vida, las fuerzas se desgastan con el uso. Este 
desgaste produce hambre y sed; si tales necesidades no son 
atendidas, el cuerpo perecerá”, Mas en el cielo, siendo espi- 
ritual, será inmortal e incortuptible, «y no necesitará de este 
alimento material que ahora es necesario»” 

Pero objetará alguno diciendo: Cristo es nuestro modelo; 
mas ya resucitado, se apareció y comió delante de los após- 
toles (Lc 24,36-43); comieron también los «ángeles», cuando 
«nuestros padres (Gén 18,1-9) los recibieron como hués- 
pedes»”; y comió también el ángel Rafael, acompañado de 
Tobías (Tob 6,5). Y no se trata de fantasía o engaño, afirma 
el mismo Agustín”, 

No hay contradicción, responde enseguida, entre la co- 
mida de Cristo y de los ángeles y «la carencia de comida 
en la resurrección que se nos promete»”. Y explica: «Una 
cosa es hacer algo por potestad, y otra, por necesidad» ” 
Ilustra este principio con un ejemplo: «De distinto modo 
absorben el agua la tierra sedienta y el ardiente rayo del sol: 
aquélla, por necesidad; éste, por potencia». 

Tal fue el caso de Cristo. Acaban de oír los fieles en la 
lectura del evangelio el pasaje donde Lucas (24,41-43) narra 
que Cristo resucitado comió delante de los apóstoles «un 
trozo de pez asado», y el orador de Hipona pregunta a su 


2% Cf. J. M* Bover, Teología de San Pablo, o.c., 926. 
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auditorio: «Habéis leído que comió; pero ¿leísteis acaso que 
tuviera hambre? Si comió fue porque quiso, no porque tenía 
necesidad» ? 

Como Cristo resucitado ya no tenía necesidad de comer, 
así los cuerpos incorruptibles de los bienaventurados goza- 
rán de las mismas cualidades, retendrán el poder comer, pero 
no habrá necesidad alguna de ello 

¿Habrá procreación en la vida futura? San Agustín se 
inspira para su respuesta en la que diera Jesucristo a los 
saduceos, quienes, negando la resurrección, le preguntaban 
de quién sería la mujer que había tenido por maridos, suce- 
sivamente, a siete hermanos. Les responde diciendo que «en 
la resurrección ni se casarán ni se darán en casamiento, sino 
que serán como ángeles en el cielo» (Mt 22,30; Mc 12,2). 
Añade San Lucas que «ya no pueden morir» (Lc 20,36). 

Nuestro teólogo no tiene dificultad en razonar el porqué 
de la respuesta negativa del Señor. Como la nutrición es 
necesaria para mantener la vida del individuo, así lo es la 
procreación para la continuación y propagación del género 
humano. Mas siendo espirituales, los cuerpos gloriosos serán 
incorruptibles e inmortales. No habrá, por tanto, muerte en 
el cielo, ni consiguientemente necesidad de matrimonio. Pre- 
gunta San Agustín: «¿Por qué no se casarán ni tomarán es- 
posas?». Y responde: «Porque no habrá muerte. Sólo hay 
sucesor donde hay uno que muere. Pero no habrá allí tal 
corrupción» *”, En otro lugar, tras citar la contestación de 
Jesucristo en Mateo y Lucas, afirma: «Demostró, pues, que 
donde existe la muerte, es necesaria la sucesión y Es no 
deben buscarse sucesores en donde no hay muerte» '”, Por 
gozar de cuerpos espirituales, inmortales y libres de corrup- 
ción, en el cielo no hará falta el matrimonio; los bienaventu- 
rados llevarán vida de ángeles. 

Finalmente la impasibilidad, incorruptibilidad e inmorta- 
lidad de los cuerpos glorificados llevará consigo la ausencia 
e inmunidad de todo dolor o aflicción. No habrá nada que 
cause molestia o angustia a los bienaventurados '”. 


% $. 242,2; ef. $, 242,11; S. 362,12. 

100 $, 362,12; cf. De civ. Deí XII 22. 

10 $ 362,18. 

12 Ex. in ps. 65,1, 

103 $ 213,10 (Guelf. 1); cf. P. Gon1, La resurrección de la carne..., 
o.c., 157-161. 
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d) Claridad 


Otra de las cualidades del cuerpo glorificado es la deno- 
minada por San Pablo claridad o gloria (1 Cor 15,43). La 
teología agustiniana la concibe como esplendor y hermosura; 
en contraposición a lo que sea bajeza, vileza o ignominia. 
Todo aquello que el cuerpo terreno tuviese de despreciable, 
como la fealdad o defectos, desaparecerá el día de la resu- 
rrección, y los cuerpos serán rodeados de gloria. 

Como San Pablo distingue entre la claridad (resplandor) 
del sol y de la luna y de las estrellas (1 Cor 15,41), así afirma 
Agustín que «la gloria de los fieles y santos será diversa». Los 
bienaventurados se diferenciarán «por la claridad de su ful- 
gor», que será proporcionado a «los méritos» de cada uno '*. 
Subrayando la preeminencia de la caridad en su teología es- 
piritual, escribe en otro lugar: «Veis que los cuerpos de los 
santos tienen prometido un resplandor en diversos grados, 
puesto que diversos son los merecimientos de la caridad»'”, 

Analiza Agustín muy detalladamente la constitución del 
cuerpo humano, afirmando que el cuerpo glorioso poseerá 
todos los órganos de que se servía en la vida, sin ningún 
defecto que sea contrario al decoro humano '”. Sin repetir lo 
ya dicho en este capítulo al hablar de la identidad numérica 
del cuerpo glorioso, sintetizamos el pensamiento de Agustín 
en una cita en la que pregona a sus fieles la belleza incom- 
parable de los cuerpos de los bienaventurados: 


«Por tanto, amadísimos, creedlo así, quedaos con ello como 
he dicho: allí serán muchos los miembros que carecen de fun- 
ción, pero a ninguno ha de faltar su parte de hermosura. Nada 
indecoroso habrá allí, la paz será total, nada habrá que desen- 
tone, nada que cause horror, nada que ofenda a la vista; Dios 
será alabado en todo. En efecto, si aun ahora, en medio de esta 
debilidad de la carne y el débil actuar de los miembros, es tan 
grande la hermosura de los cuerpos [...], ¡cuánto más allí, 
donde no habrá pasión ninguna, ninguna corrupción, ningu- 
na maldad deformadora, ninguna necesidad que cause fatiga, 


sino una eternidad sin fin, la hermosa verdad y la suma fe- 
licidad!»*”. 
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v) Agilidad 


San Pablo expresa la tercera cualidad del cuerpo resuci- 
tado de los justos con estas palabras: «Se siembra en flaqueza 
y se levanta en vigor» (1 Cor 15,43). Equivalente a la del 
apóstol es la descripción que hace Agustín: «Se siembra en 
debilidad, resucitará en vigor» **, Un comentarista moderno 
de San Pablo desarrolla esta cualidad con estas palabras: «El 
vigor es la energía en la acción y la agilidad en los movimien- 
tos, contrapuesta a la debilidad, flaqueza, impotencia, inercia 
y torpeza» *”., 

Bien conocidos eran estos conceptos por nuestro teólo- 
po. El cuerpo que era débil, después de la resurrección será 
fuerte *'”, Por la cualidad de la agilidad, el alma quedará libre 
del peso del cuerpo'''. Ahora el cuerpo abruma al alma y 
entonces será facilísimo de mover en cualquier sentido por 
carecer de peso '*?. Conecta Agustín la agilidad de movimien- 
to del cuerpo resucitado con su cualidad de espiritualidad. 
Al presente, por el peso de la carne no puede el cuerpo 
obedecer a la voluntad en cuanto a la rapidez deseada, no 
puede ser llevado con la velocidad que es propia del alma. 
Mas una vez transformado en espiritual, su velocidad se 
medirá por la rapidez de los deseos del alma. Exclama Agus- 
tín admirado: «¡Qué facilidad en él, qué rapidez, qué obe- 
diente a los deseos de la voluntad!»*”. «El cuerpo estará 
inmediatamente donde quiera el espíritu» '”*. 


que venimos hablando. San Agustín es explícito al respecto, como lo expresa 
así, en consonancia con su teología: «Todos aquellos que no son librados por 
el solo Mediador entre Dios y los hombres de aquella masa de perdición 
producida por el primer hombre, resucitarán también, cada uno con su propia 
carne; pero sólo para ser castigados con el diablo y sus ángeles. Mas ¿qué 
necesidad tenemos de esforzarnos en investigar si han de resucitar con los 
vicios y fealdades de sus cuerpos y cualesquiera miembros defectuosos y defor- 
mes que tuvieron en vida? Pues no nos debe fatigar la incierta configuración 
o belleza de aquellos cuya condenación será cierta y segura. Ni nos inquiete de 
qué modo sea su cuerpo incorruptible, pudiendo sufrir; o cómo corruptible no 
pudiendo morir». Termina con estas palabras: «Esto es lo que en la sagrada 
escritura se llama segunda muerte» (Encbir. 92; cf. De civ. Dei XX 6,2). 
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Dos ejemplos aporta Agustín para ilustrar la rapidez de 
movimiento del cuerpo glorioso, por el que seremos seme- 
jantes a los ángeles. Se basa el primero en la opinión preva- 
leciente en su tiempo acerca de la rapidez de los cuerpos 
celestes, en particular de la del sol. Es tal su velocidad, dice, 
que «en un solo día recorre el espacio que va de un extremo 
del oriente al otro del occidente y en una sola noche vuelve 
al punto de partida [...] Pues si vemos que es tan grande la 
velocidad de los cuerpos celestes que, cuando los miramos, 
nos parece que apenas se mueven, ¿con qué rapidez pode- 
mos comparar los cuerpos de los ángeles?» *”. 

- El otro ejemplo, observa el mismo Agustín, no está lejos 
de nosotros. «En este mismo cuerpo que tenemos, encuentro 
algo cuya asombrosa rapidez me causa admiración. ¿A qué me 
estoy refiriendo? Al rayo de nuestra vista, mediante el cual 
tocamos cuanto vemos. El rayo del ojo, afirma, no llega más 
rápido a lo cercano y más tarde a lo lejano. El mismo tiempo 
tarda en ver la pared próxima que el sol que tanto dista de 
nosotros. ¿Quieres ver el sol? ¿Quién puede medir la distan- 
cia entre ti y el sol? Tan pronto como abriste los ojos, llegaste 
con la vista»*'” Pues bien, en opinión de nuestro teólogo, si 
portentosa e increíble es la rapidez de los rayos que emiten 
nuestros ojos, «aún será más maravillosa la agilidad del futuro 
cuerpo espiritual» '””. Termina con una bella analogía: «Tanta 
será la agilidad de los cuerpos de los santos resucitados, cuan- 


ta será su felicidad» en la posesión de Dios”'*. 


f) Edad y sexo 


Concluye Agustín su estudio sobre la resurrección de los 
cuerpos expresando su opinión sobre dos preguntas que 
asaltan la mente humana. Se refiere una a la edad (y estatura) 
del cuerpo resucitado, y la otra a la diversidad de sexos. 

Bajo la categoría de edad considera principalmente los 
casos de los que murieren siendo todavía niños, y de los que 
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terminaron sus días agobiados ya por el peso de la anciani- 
dad. No encontrando nada definitivo en la escritura, aparte 
del hecho de la universalidad de la resurrección, expresa 
lo que él juzga más razonable, sin perjuicio de otros puntos 
de vista. 

Apoyándose en el factor de la omnipotencia divina”, y 
en el hecho de que el niño tiene potencialmente lo que posee 
el adulto en la actualidad, cree que «los bebés han de resu- 
citar no en la pequeñez del cuerpo que tenían al morir, sino 
con el desarrollo que adquirirían con el tiempo, y que les 
dará en un instante de modo maravilloso Dios» *”, 

Desmenuza todavía más nuestro teólogo las condiciones 
del cuerpo glorioso, afirmando que los adultos, especialmen- 
te los ancianos, no resucitarán en «una edad decrépita, acha- 
cosa y encorvada»?”', sino que todos, niños, adultos y ancia- 
nos, resucitarán en una edad juvenil *??. 

Se pregunta si los cuerpos de todos los muertos han de 
resucitar como el cuerpo del Señor. Responde distinguiendo 
entre la estatura y la edad. Cree que, aun aplicando a la 
resurrección los textos de Ef 4,13 y Rom 8,29, no exigen 
dichos pasajes la imitación de la imagen del Hijo de Dios en 
cuanto a la estatura que medía en la hora de su resurrección. 
Si bien «Cristo resucitó con la misma estatura que tenía al 
morir», no es preciso que todos tengan la estatura de Cristo. 
Más bien, «cada uno recibirá su estatura propia, bien la que 
tuvo en su juventud, aunque haya muerto de viejo, bien la 
que había de tener si murió antes de ella»*”, 

Sigue especulando Agustín. Si los textos bíblicos alu- 
didos se refieren a la «forma en que han de resucitar los 
cuerpos», responde diciendo que «no debe entenderse del 
tamaño sino de la edad de Cristo». Sin embargo, no ve in- 
conveniente, ni se esforzaría en contradecirle, si alguien juz- 
gare que permanecerá «la forma de niño o de viejo», porque 
en todo caso, «ya no quedará allí debilidad alguna de mente 
o de cuerpo». Personalmente cree que, en cuanto a la edad, 
tanto niños como ancianos resucitarán «en su edad juvenil», 
imitando así aproximadamente la edad de Cristo. Llega hasta 
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precisar dicha edad, estando de acuerdo con los sabios del 
siglo, según los cuales «la juventud llega hasta los treinta 
años». Después de esta edad, «el hombre camina ya al decli- 
ve de la edad grave y senil». Termina con estas palabras: 
«Por eso no dijo el apóstol (Ef 4,13): A la medida del cuer- 
po, o a la medida de la estatura, sino a la medida de la edad 
de la plenitud de Cristo» **, 


g) En su propio sexo 


Se pregunta, finalmente, si los hombres y mujeres resu- 
citarán en su propio sexo. No tiene dificultad en dar res- 
puesta afirmativa. Según sus principios generales sobre la 
identidad específica y numérica de los cuerpos resucitados, 
sostiene ahora que «resucitarán ambos sexos», añadiendo que 
en el cielo «no ha de haber libido [...] Se les quitarán los 
vicios a los cuerpos, pero se les conservará la naturaleza» *”. 

La mujer es criatura de Dios, como lo es el varón. Por 
tanto «quien estableció uno y otro sexo los restablecerá a los 
dos» ***, Halla confirmación de su tesis en favor de la resu- 
rrección de ambos sexos en la respuesta de Cristo a los sa- 
duceos (arriba mencionada) sobre la mujer que había tenido 
sucesivamente siete maridos, cuando dijo: «En la resurrec- 
ción ni se casarán ni se darán en casamiento, sino que serán 
como ángeles en el cielo» (Mt 22,30). Lo cual supone que en 
el cielo habrá distinción de sexos. De lo contrario, podía 
haber respondido Cristo: «Sobre lo que me preguntáis, ella 
misma será varón, no mujer». Comenta Agustín: «El Señor 
negó que en la resurrección hubiera nupcias, no que hubiera 
mujeres». Y termina con estas palabras: «Existirán las unas 


y los otros, pero ni unas ni otros se casarán» ””. 
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CAPÍTULO XXXIII 
JUICIO UNIVERSAL 


1. El juicio universal y purificación final 


Tras la resurrección de los justos y de los pecadores 
(Hch 24,15), tendrá lugar el juicio universal. Vendrá el su- 
premo juez, Cristo, en su gloria y todos los ángeles con él, se 
sentará en su trono de gloria (Mt 25,31), y separará a los que 
han hecho el bien para la vida, y a los que han hecho el mal 
para la condenación (Jn 5,29). Ratificará este juicio universal 
la sentencia dada en el particular, que se verifica inmediata- 
mente después de la muerte de cada uno (Heb 9,27). 

Presentada ya la teología de San Agustín acerca de la 
resurrección de los muertos, consideraremos en este capítulo 
su doctrina acerca de la existencia del juicio universal y final, 
dejando para los dos siguientes el análisis que hace de la 
sentencia de condenación o salvación. Además, puesto que él 
distingue entre las penas temporales purificadoras de los ele- 
gidos (que terminarán con el juicio universal), y los castigos 
eternos de los condenados, estudiaremos también aquí sus 
enseñanzas acerca del purgatorio. 


a) El juicio final 


Como de costumbre en materias de fe, comienza Agustín 
su exposición «del juicio definitivo de Dios» recurriendo a 
los «testimonios divinos» de las fuentes de la revelación. 
Desea asentar la creencia y profesión pública de fe de la 
Iglesia en que Cristo ha de venir desde el cielo a juzgar a 
vivos y muertos sobre el sólido cimiento de las escrituras ?. 
Aunque alegará testimonios de ambos testamentos para pro- 
bar con más solidez su tesis sobre la existencia del juicio 
último de Dios, prefiere aducir primero los del nuevo, por- 
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que, si bien el antiguo «tiene prioridad en el tiempo», el 
nuevo «merece el primer puesto en dignidad», ya que «el 
antiguo es un anuncio del nuevo»?. 

El juicio universal es denominado «el día último del juicio 
divino, es decir, el tiempo final», porque «también ahora juz- 
ga Dios y ha juzgado desde el comienzo del género humano, 
excluyendo del paraíso a los primeros hombres, reos de un 
gran pecado». Es más, añade Agustín: «Cuando no perdonó a 
los ángeles prevaricadores, cuyo cabecilla, tras haberse perdi- 
do a sí mismo, pervirtió por envidia a los hombres, entonces, 
sin duda, actuó como juez». Juzga también Dios cuando deci- 
de sobre las obras de cada uno, fruto del albedrío voluntario. 

Al presente se limita nuestro teólogo a tratar «del último 
juicio, aquel en que Cristo ha de venir del cielo para juzgar 
a los vivos y a los muertos. Éste es propiamente llamado “día 
del juicio”, porque allí no habrá lugar a quejas de incautos, 
a ver por qué éste es feliz siendo malo, o por qué el otro, que 
es justo, es desgraciado. Se verá claramente cómo la auténti- 
ca y colmada felicidad será de todos y solamente los buenos, 
y, en cambio, la desgracia suma y merecida será para todos 
y solos los malos»?. 


b) Nuevo Testamento 


Son las mismísimas palabras del Señor las que revelan dos 
cosas, a saber, que tendrá lugar un juicio de Dios y que ocurri- 
rá al final del mundo, al tiempo de la resurrección de los muer- 
tos. Ésta es la conclusión que saca Agustín del contraste que 
hace Jesucristo entre «las ciudades que continuaban incrédu- 
las (Corozaín y Betsaida), a pesar de los grandes prodigios en 
ellas realizados» y «las ciudades extranjeras» (Tiro y Sidón). 
Reprende a las primeras, posponiéndolas a las segundas, y 
dice: «Yo os digo que Tiro y Sidón serán tratadas con menor 
rigor que vosotras en el día del juicio» (cf. Mt 11,20-23). 

Muy semejante es el comentario de nuestro exegeta a la 
comparación que hace Cristo entre Cafarnaún y Sodoma: 
«Así, pues, os digo que el país de Sodoma será tratado con 
menor rigor que tú en el día del juicio» (Mt 11,24). Concluye 


? Tbíd., c.4. 
? Tbíd., 1,2. 
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Agustín: «Declara el Salvador en este pasaje con toda eviden- 
cia que tendrá lugar el día del juicio»*. Cita a continuación 
otro pasaje de Mateo (12,41-42) en el que además del juicio ve 
predicho el factor del tiempo en que este juicio se realizará: 
«Dos cosas nos revela este pasaje: que llegará el juicio y que 
tendrá lugar al tiempo de la resurrección de los muertos»?. 
Ve también Agustín la revelación del juicio final en la 
parábola escatológica de la cizaña (Mt 13,24-30). Apoyándo- 
se en la explicación que de ella hizo el Maestro a sus discí- 
pulos (Mt 13,37-43), Agustín no duda de su significado. La 
mezcla del trigo y la cizaña simboliza la «mezcla actual de 
buenos y malos». La separación posterior «tendrá lugar, sin 
duda, el día del juicio», ya que «la siega es la consumación 
del mundo», cuando el Hijo del hombre enviará a sus ánge- 
les, que son los segadores. Como la cizaña se quema en el 
fuego, los obradores de iniquidad serán arrojados al horno 
de fuego, mientras que los justos brillarán como el sol en el 
reino del Padre. Cierra Agustín su comentario con estas 
palabras: «Cierto que aquí no nombra las palabras “juicio” o 
“día de juicio”, pero con los hechos lo explica con mucha 
más claridad y predice que sucederá al fin de los siglos», 


c) Antiguo Testamento 


Demuestra también la existencia del juicio final por el 
cumplimiento de las otras predicciones del Antiguo Testa- 
mento. Vimos en el capítulo segundo la alta estima que el 
obispo de Hipona tenía del valor apologético-dogmático de 
las profecías. El mérito argumentativo de las mismas tiene 
aplicación al caso presente, como lo confirma en el ser- 
món 110. Da una lista impresionante de acontecimientos 
acerca de Cristo y de la Iglesia que fueron profetizados y se 
cumplieron, repitiendo después de cada uno el estribillo: «Se 
profetizó y se cumplió». Ello es garantía, arguye, de que 
también se cumplirán las profecías que predicen sucesos para 
un futuro más lejano. A continuación, hace referencia espe- 
cífica a las profecías sobre el día del juicio, y concluye dicien- 


* Ibíd., 5,1. 
? Tbíd. 
* Ibíd., 2. 
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do: «Pues de igual modo, aún no ha llegado el día del juicio, 
pero puesto que está profetizado, se cumplirá. Quien se 
mostró veraz en tantos acontecimientos predichos, ¿resultará 
mentiroso respecto al día del juicio? Nos dejó un documento 
autógrafo de sus promesas»?. 

Cita en su totalidad un pasaje del profeta Daniel (12,1-3) 
y halla en él expresiones parecidas a las usadas en los evange- 
lios (Jn 5,25-29), «al menos en lo concerniente a la resurrec- 
ción de los cuerpos muertos». Ofrece contrastes específicos 
entre ambos pasajes, incluso sobre el destino de salvación para 
los buenos y de condenación para los malos. Añade Agustín: 
«Ni hay divergencia entre ambos textos» respecto de la resu- 
rrección entre el «todos» de San Juan y el «muchos» de Da- 
niel, porque de vez en cuando la escritura utiliza el término 
«muchos» en lugar de «todos». Confirma esta práctica con el 
caso de Abrahán comparando Gén 17,5 con Gén 22,18%, 

Afirma Agustín que son muchas las alusiones de los sal- 
mos al fin del mundo y al juicio final, aunque de paso y 
someramente”?. No pasa por alto algunas que son más ex- 
plícitas, entre ellas el Sal 101,26-28*, Expone muy detalla- 
damente el salmo 49 según la Vulgata, afirmando que tiene 
frases «que se refieren al último juicio de Dios». Cita en 
particular los versos 3-5 y ofrece esta interpretación: «Noso- 
tros aplicamos esto a Jesucristo el Señor; esperamos que él 
venga del cielo para juzgar entre justos e injustos, con justi- 
cia, él que primero vino ocultamente para ser juzgado por los 
injustos sin justicia» ””. 

También en la profecía de Malaquías se promulga el jui- 
cio último de Dios y se habla de la purificación de algunos 
a través de penas expiatorias. Cita Agustín el pasaje concer- 
niente (Mal 3,1-6) y comenta: «Con estas palabras profetiza 
Malaquías el último juicio». Añade también: «De la cita que 
acabamos de hacer se deduce la existencia evidente en aquel 
juicio de ciertas penas expiatorias para algunos» ”?, 

Tampoco faltan testimonios del profeta Isaías acerca de 
la resurrección de los muertos y de las sanciones del juicio. 


7 $, 110,4. 

8 De civ, Der XX 23,2. 
? Tbíd., 24,1. 

19 Tbíd. 

1 Tbíd., 24,2. 

2 Tbíd., 25. 
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Ve Agustín profetizada la resurrección tanto de los bienaven- 
turados como la de los impíos en Is 26,19 (sec. LXX). «Por 
otra parte», comenta el santo, «respecto del día del juicio, el 
mismo profeta da esperanza a los buenos y luego aterra a los 
malos», citando a continuación Isaías 66,12-16*, 

Cerramos este apartado con estas palabras de Agustín: 
«Existen otros muchos testimonios de la divina escritura 
sobre el juicio último de Dios. Si los fuéramos a recopilar 
todos me alargaría demasiado. Bástenos, pues, haber demos- 
trado que fue predicho por las sagradas letras, tanto del 
Antiguo como del Nuevo Testamento»**. 


d) Juez, juicio, sentencia 


El juez será Jesucristo en la forma de su humanidad. 
Reconoce Agustín que los libros del Antiguo Testamento, 
cuando hablan del juicio final de Dios, no expresan con tanta 
evidencia como los del nuevo «que el juicio se llevará a cabo 
por medio de Cristo» *”. Sin embargo, no halla dificultad en 
interpretar dichos libros proféticos en el sentido de que el 
Padre ha de juzgar «sirviéndose de la venida del Hijo del hom- 
bre». Lo hace a la luz del Nuevo Testamento con estas pa- 
labras: «El Padre, por la manifestación de su presencia, no 
juzga a nadie, sino que ha entregado todo el poder de juzgar 
al Hijo” (Jn 5,22), quien se manifestará como hombre, para 
juzgar, del mismo modo que como hombre fue juzgado»?'. 

El Nuevo Testamento no deja lugar a duda. Téngase 
presente lo expuesto en el capítulo anterior, donde nuestro 
teólogo describe la primera y la segunda resurrección, obser- 
vando que San Juan también las distingue, al emplear el tiem- 
po presente para designar la primera: llega la hora, y es ésta 
(Jn 5,25), mientras que habla del futuro con relación a la 
segunda: «No os maravilléis de esto, porque llega la hora 
en que cuantos están en los sepulcros oirán su voz y saldrán: 
los que han obrado el bien, para la resurrección de la vida, 


B Tbíd., 21,1. 

14 Tbíd., 30,1. 

3 Tbíd. 

16 Tbíd., 4. En una nota exegética (Flp 2,8s), Nácar-Colunga escriben: 
«Cuando se habla del Hijo se puede considerar como Dios y como hombre, y 
en cuanto hombre ha recibido el ministerio de juzgar al mundo, en premio de 
su pasión»; cf. Sagrada Biblia, o.c., 1277. 
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y los que han obrado el mal, para la resurrección del jui- 
cio» *”. Será entonces cuando Cristo ejercerá su oficio de juez. 

Puesto que es en su humanidad en la que Cristo es cons- 
tituido juez de todas las gentes, en el juicio final se revelará 
en la forma de Hijo del hombre, tanto a los predestinados 
como a los precitos: «Volverá como lo habéis visto marchar- 
se» (Hch 1,11). Unos y otros le preguntarán: «Señor, ¿cuán- 
do te vimos hambriento, o sediento, etc...?» (Mt 25,38.44). 
Sin embargo, tan sólo a los predestinados se manifestará en 
la forma de Dios, en la cual 20 creyó que era usurpación ser 
igual a Dios (Flp 2,6) *. 

Resucitados los muertos, tendrá lugar el juicio universal. 
Todas las gentes se congregarán ante el Hijo del hombre”. 
Hace referencia Agustín a la visión del juicio final descrita por 
San Juan en Ap 20,11-12. Ve en ella a uno sentado en el trono 
de justicia, y habla «de unos libros abiertos y de otro libro». 
«¿Qué clase de libro es ése?», pregunta Agustín. Es el mismo 
San Juan quien da la respuesta: Se trata del libro de la vida, 
«en el que está descrita íntegra la vida de cada uno». Por su 
parte, Agustín no tiene dificultad en interpretar el significado 
de los «otros libros». Son los libros santos de ambos testamen- 
tos que contienen los mandamientos divinos, según los cuales 
se juzgará lo que cada uno ha cumplido o dejado de cumplir. 

Ve también Agustín en los libros abiertos un símbolo de 
la fuerza divina, por la que todos y cada uno de los juzgados 
verán «con una sola mirada (uno mentis intuitu) todas sus 
obras buenas y malas», y percibirán cuán justísimo es el pre- 
mio o castigo que reciban. Concluye Agustín afirmando que 
«todos y cada uno serán juzgados a la vez» y de modo ins- 
tantáneo””, El juicio será de carácter inapelable”. 

Terminado el juicio (finito autem iudicio), el juez pro- 
nunciará la sentencia final, terminando con estas palabras del 
Señor: «Irán éstos al suplicio eterno y los justos a la vida 
eterna (Mt 25,46)»?, 

Tras el juicio ocurrirá una «maravillosa transformación» 
del universo entero. Los justos reinarán para siempre con 


7 C£S. 127,14. 

18 C£ De Trin. 113,31; Ep. 147,11,28. 
* Tbíd. 

2% De civ. Der XX 14. 

2 Tbíd., 5,5. 

2 Tbíd., XX 16. 
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Cristo. Como las escrituras (2 Pe 3,12-13; Ap 21,1), habla 
Agustín también de un «fuego purificador», de una «confla- 
gración mundial» en la que serán aniquiladas por el fuego las 
cualidades de los elementos corruptibles propias de nuestros 
corruptibles cuerpos, mientras que la sustancia misma estará 
dotada, por maravillosa transformación, de las cualidades 
propias de los «cuerpos inmortales». Habrá «un cielo nuevo 
y una tierra nueva», acomodados a la condición de los ya 
«cuerpos espirituales»”. 


2. La purificación final o el purgatorio 
a) Existencia del purgatorio 


La doctrina de San Agustín sobre la existencia del pur- 
gatorio es absolutamente cierta. Hablamos de purificación 
final, porque nuestro teólogo distingue claramente entre las 
penas purificadoras y temporales del purgatorio, que ter- 
minarán con el juicio universal, y el castigo eterno al que 
serán condenados los réprobos en este juicio definitivo. Sin 
la menor vacilación escribe en La ciudad de Dios: «Hay penas 
temporales que unos las padecen solamente en esta vida, 
otros después de la muerte y otros ahora y después. De todas 
maneras, estas penas se sufren antes de aquel severísimo y 
definitivo juicio [...] Habrá algunos, en efecto, a quienes se 
perdonará en el siglo futuro lo que no se les había perdona- 
do en el presente; o sea, que no serán castigados con el su- 
plicio eterno del siglo futuro»”. Reitera su creencia en que 
las «penas expiatorias» de la otra vida solamente existirán 
«antes del último y temible juicio»?. 

Distingue con firmeza entre el fuego purificador del 
purgatorio y las penas eternas del infierno, al afirmar que las 
almas perezosas en el servicio de Dios sufrirán después de 
la muerte «o el fuego del purgatorio o las penas eternas del 


2% Tbíd., 16. Sobre el «fuego purificador», véase la nota complementaria 
n. 68 de V. CAPÁNAGA, en Obras completas de San Agustín, o.c. XVII, 1007. 
Sobre la transformación escatológica del mundo material, escribió Th. E. 
CLARKE, The eschatological transformation of the material world according to 
St. Augustine (Woodstock College Press, Woodstock, MD 1956). 

2 Tbíd., XXI 13. 

22 Tbíd., 26. 
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infierno (vel ignem purgationis, vel poenam aeternam)»””. No 
menos resuelto se manifiesta en un comentario a los Salmos, 
en el que suplica a Dios le purifique en esta vida (ut ¿n hac 
vita purges me), en vez de ser purificado, después de la muer- 
te, con el fuego purificador del purgatorio (emendatorio ¡gne 
non opus sit)”. 

La existencia de un período de expiación después de la 
muerte, que la Iglesia llama purgatorio, es demostrada tam- 
bién por las enseñanzas de Agustín acerca del sacrificio del 
altar y de las oraciones que ofrecen la Iglesia y los fieles por 
las almas de los fieles difuntos. 

Como narra el mismo Agustín, escribió en Hipona (424- 
425) un libro titulado: El cuidado que se debe tener en favor 
de los difuntos (De cura pro mortuis gerenda). Lo hizo en con- 
testación a una carta de su amigo San Paulino de Nola quien 
le preguntaba «si aprovecha a alguno después de la muerte 
el que su cuerpo sea sepultado» junto a las memorias o tum- 
bas de los santos mártires”. Explicando la eficacia de las 
oraciones por los difuntos, en particular el santo sacrificio, 
responde Agustín que, si bien el lugar de la sepultura no 
aprovecha al difunto per se, tal hecho puede beneficiar al 
difunto, en cuanto que la proximidad a las sepulturas de los 
mártires puede servir de estímulo a que se rece más y con 
más fervor por su alma” 

Con mucha frecuencia apoya Agustín su argumentación 
en pro de la existencia del purgatorio en la práctica de la 
Iglesia de ofrecer sacrificios y oraciones por los difuntos. En 
efecto, en la obra que venimos comentando, después de citar 
el ejemplo de Judas Macabeo, quien mandó ofrecer sacri- 
ficios para que los muertos fuesen absueltos de los pecados 
(2 Mac 12,46)*, hace una importante declaración. «Aun 
cuando no leyéramos tal caso, dice, en los libros del Antiguo 
Testamento contamos en nuestro favor con la gran autoridad 
de la Iglesia universal, que por medio de sus sacerdotes honra 
la memoria de los difuntos en el sacrificio del altar»?' 


% De gen. c. manich. 1 20,30. 

7 En. in ps. 37,3. La existencia de un «fuego real» es solamente probable, 
como más adelante veremos al considerar sus interpretaciones del quasi per 
ignem de San Pablo (1 Cor 3,15). 

2% Retr. II 64. 

2 De cura pro mort. 4,6. 
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Hemos elegido dos pasajes representativos de la argu- 
mentación de Agustín. En el sermón 172, en el que desarro- 
lla el tema de cómo ayudar a los difuntos (1 Tes 4,13), el 
obispo de Hipona no puede ser más explícito. Invoca la 
costumbre transmitida por los Padres, y que la Iglesia uni- 
versal mantiene, de ofrecer sufragios por el rescate de las 
almas del purgatorio, recordando a los difuntos especialmen- 
te en el sacrificio saludable. Leamos sus palabras: 


«No se puede dudar de que se ayuda a los muertos con las 
oraciones de la santa Iglesia, con el sacrificio salvador y con 
las limosnas que se otorgan a favor de sus almas, para que el 
Señor los trate con más misericordia que la merecida por sus 
pecados. Esta costumbre, transmitida por los padres, la obser- 
va la Iglesia entera por aquellos que murieron en la comunión 
del cuerpo y sangre de Cristo y de modo que, al mencionar sus 
nombres en el momento oportuno del sacrificio eucarístico, ora 
y recuerda también que se ofrece por ellos [...] No cabe la 
menor duda de que todas esas cosas son de provecho para los 
difuntos, pero sólo para los que vivieron antes de su muerte de 
forma tal que puedan serles útiles después de ella»? 


El siguiente pasaje, tomado de su Enchiridion, reitera bá- 
sicamente la misma doctrina, explicando hasta qué punto 
aprovechan el sacrificio del altar y las limosnas a los difuntos 
por quienes se ofrecen. Hace resaltar, sin embargo, la nota 
de piedad y misericordia de parte de los parientes, invocan- 
do el principio teológico de que, terminado ya el tiempo de 
merecer con la muerte, las almas del purgatorio no pueden 
ayudarse a sí mismas. Escribe: 


«No se puede negar que las almas de los difuntos son alivia- 
das por la piedad de sus parientes vivos, cuando se ofrece por 
ellas el sacrificio del Mediador o cuando se hacen limosnas en 
la Iglesia. Pero estas cosas aprovechan a aquellos que, cuando 
vivían, merecieron que les pudiesen aprovechar después [...] 
Aquí adquiere el hombre todo el mérito con que pueda ser 
aliviado u oprimido después de la muerte. Ninguno espere 
merecer delante de Dios cuando hubiese muerto»? 


La certeza con que Agustín afirma que «la oración de 
la Iglesia o de otras personas piadosas es escuchada en favor 
de algunos difuntos», demuestra su firme convicción de que 


32 $. 172,2. 
2 Encbír. 110. 
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después de la muerte habrá quienes obtengan perdón por 
sus pecados. Á este propósito escribe: «No se diría con ver- 
dad de algunos que no se les perdonará ni en este mundo 
ni en el futuro (Mt 12,31), si no hubiera otros a quienes 
se les perdonará en el futuro»?”*, Hace un contraste entre 
la condición de aquellos que son condenados al fuego eter- 
no del infierno, que no son dignos de misericordia, y por 
quienes no se ora, y la situación de aquellos otros «cuya 
vida no ha sido tan desordenada que se les considere in- 
dignos de una tal misericordia; ni tan ordenada que no 
tengan necesidad de esa misericordia». Por piedad y com- 
pasión para con estos difuntos, ofrecen la Iglesia y sus 
parientes limosnas y oraciones por ellos. Tales difuntos se 
beneficiarán obteniendo el perdón de sus culpas veniales en 
el siglo futuro”. 


b) Naturaleza del castigo 


Como de lo dicho se desprende, no se puede dudar de 
la creencia de Agustín en la existencia del purgatorio. En 
cambio, su doctrina acerca de la naturaleza de las penas que 
sufren las almas permanece obscura. Interpreta de diversas 
formas los versículos de San Pablo (1 Cor 3,11-15), en par- 
ticular las palabras: «como quien pasa por el fuego» (quasi 
per ignem), entendiendo por ellas las tribulaciones de esta 
vida, o las penas propias de la muerte, o bien las explica en 
el sentido de un fuego real. 

Así, para dar con el alcance de dichas palabras del Após- 
tol, juzga necesario exponer qué significa: «tener a Cristo 
como fundamento» (1 Cor 3,11). Edifican sobre el funda- 
mento que es Cristo, dice, los que observan sus mandatos, 
mas aquellos que aun observando las leyes substancialmente, 
cometen faltas ligeras contra ellas, edifican «con madera, 
heno y paja». No obstante, puesto que todavía mantienen a 
Cristo como fundamento, serán librados de sus pecados ve- 
niales «como quien pasa a través del fuego», entendiendo 
por «fuego» las tribulaciones de esta vida”, 


%4 De civ. Dei XXI 24,2. 
2 Tbíd. 
% Tbíd., 26,2. 
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Vuelve a interpretar las palabras del apóstol (1 Cor 3,11- 
15), comentando el caso del joven del evangelio que tenía 
muchos bienes (Mt 19,22). No se trata de la observancia de 
los mandamientos que el Maestro dice ser necesaria para la 
salvación: serva mandata. El joven ya los guardaba (Mt 19,16- 
20). Edificaba para la salvación sobre el fundamento que es 
Cristo. Se trataba más bien del deseo de perfección: 5$í vis 
perfectus esse (Mt 19,21). Para ello no estaba dispuesto. Era 
rico, y aunque había conseguido las riquezas honradamente 
y «hacía muchas limosnas» con ellas, mantenía un cierto afec- 
to desordenado a ellas, como lo indica el que se fuera triste 
(Mt 19,22). ¿Cuál será su suerte? Se salvará, responde Agus- 
tín, pero «como quien pasa por el fuego». Interpreta nuestro 
teólogo en esta ocasión el quasi per igner como el dolor de 
perder las riquezas por la muerte. 

Concluye distinguiendo explícitamente entre este fuego 
y el fuego eterno del infierno, en el cual serán atormentados 
los que han acumulado las riquezas por medios ilícitos: «En 
cambio, el que para conservarlas o alcanzarlas haya cometido 
homicidio, adulterio, fornicación y cosas semejantes, no se sal- 
vará por el fundamento, y por medio del fuego, sino que, per- 
dido el fundamento, será atormentado por el fuego eterno»”. 

Ocasionalmente interpreta el inciso: «como quien pasa por 
cl fuego», entendiendo por él el fuego del último juicio que 
completará la purificación de algunas almas”. Finalmente, 
relata Agustín una opinión, según la cual, en el intervalo des- 
de la muerte del cuerpo «hasta la venida de aquel día final de 
premio o de condenación» habrá un fuego real semejante al 
del infierno. Agustín queda perplejo ante esta opinión: «No la 
quiero rechazar, porque quizá es verdadera» ”. 

Las dudas de Agustín se refieren a la naturaleza del cas- 
tigo que sufren las almas detenidas en el purgatorio, no a la 
existencia del mismo. 


c) Ora por su madre difunta 


Nada más convincente de la creencia de Agustín en el 
purgatorio y en la eficacia de la oración por los fieles difun- 


2 De fide et op. 16,27. 
38 De civ. Dei XX 26,1. 
22 Tbíd., XXI 264. 
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tos que la bellísima súplica por su madre Mónica (y padre 
Patricio) que nos dejó en sus Confesiones. Cerramos con ella 
este capítulo: 


«Así pues, alabanza mía y vida mía, Dios de mi corazón, 
dejando a un lado por un momento sus buenas acciones, por 
las que te doy gracias en actitud gozosa, yo te ruego ahora 
por los pecados de mi madre. Escúchame en nombre del mé- 
dico de nuestras heridas que pendió del madero y que, senta- 
do a tu derecha, intercede por nosotros (Rom 8,34). Sé que 
fue misericordiosa en sus acciones, que perdonó de corazón 
las deudas a sus propios deudores. Perdónale tú también las 
suyas (Mt 6,12), si es que contrajo alguna durante los largos 
años transcurridos después de recibir el agua de la salvación. 
Perdónala, Señor, perdónala, te ruego. No entres en juicio 
con ella (Sal 142,2). Triunfe tu misericordia sobre la justicia 
(Sant 2,13), porque tus palabras son verdaderas y prometiste 
misericordia a los misericordiosos (Mt 5,8) [...]. 

Creo que ya has hecho lo que te pido, pero aprueba, Señor, 
los deseos de mi boca (Sal 118,108). Estando ya próximo el 
día de su liberación, mi madre no anduvo pensando en que su 
cuerpo recibiera sepultura en medio de ceremonias suntuosas, 
ni que fuese embalsamado con aromas, ni codició un monu- 
mento selecto, ni siquiera se cuidó de tener sepultura en su 
patria. No fueron éstas las disposiciones que nos dejó. Sólo 
expresó el deseo de que nos acordáramos de ella ante tu altar, 
a cuyo servicio había estado ininterrumpidamente, sin dejar ni 
un solo día. Sabía muy bien que en él se dispensa la víctima 
santa, gracias a la cual quedó destruida el acta de los decretos 
que nos era contraria. En el altar se consigue la victoria contra 
el enemigo (Col 2,14) [...]. 

Descanse, pues, en paz con su marido, antes del cual y des- 
pués del cual no tuvo otro. A él sirvió ofreciéndole el fruto 
de su paciencia (Lc 8,15). Inspira, Señor Dios mío, inspira a 
tus siervos, mis hermanos; a tus hijos, mis amos, a quienes 
sirvo con el corazón, la palabra y los escritos, de modo que 
todos cuantos lean estas palabras se acuerden ante tu altar 
de Mónica, tu sierva, y de Patricio, en otro tiempo su marido, 
mediante cuya carne me introdujiste en esta vida no sé cómo. 

Que se acuerden con sentimientos de piedad de los que 
fueron mis padres en esta vida pasajera, y hermanos míos 
que te tienen como Padre dentro del seno de la madre Cató- 
lica, conciudadanos míos en la Jerusalén eterna [...], para que 
lo que mi madre me pidió en el último instante quede amplia- 
mente satisfecho en las oraciones de muchos, provocadas por 
estas mis confesiones y por mis oraciones personales»? 


% Conf. 1X 13,35-37. 


CapfTULO XXXIV 


EL SUPLICIO ETERNO DE LA CIUDAD 
DEL DIABLO 


Los títulos que encabezan este capítulo y el siguiente son 
netamente agustinianos. Designan el destino eterno de las 
dos ciudades en las que Agustín divide la historia de la hu- 
manidad. Así lo expresa al empezar cada uno de los dos 
últimos libros de su «obra grande» La ciudad de Dios?. 

Nada más apropiado, por tanto, al comenzar este capítu- 
lo, que transcribir con sus propias palabras el destino de la 
ciudad del diablo, del que decide tratar primero. Escribe: 
«Una vez que la sentencia de Jesucristo nuestro Señor, juez 
de vivos y muertos, haya enviado a sus merecidos destinos 
a ambas ciudades, la de Dios y la del diablo, cumple en el 
presente libro (XXI) tratar más detenidamente, con las fuer- 
zas que nos preste la ayuda de Dios, el tema del futuro su- 
plicio del diablo y todos sus secuaces»”. Escribe a este pro- 
pósito el gran agustinólogo P. Capánaga: «Después del juicio 
de Dios, que con sanción infalible premia a los buenos 
y malos, llega a su fin el drama de las dos ciudades para 
comenzar la vida o la muerte eterna. Llegamos aquí a la suma 
transcendencia de la historia, que recibe su luz definitiva de 
la manifestación solemne de la justicia y de la misericordia 
de Dios»?. 


1 C£ V. CapánaGa, en Obras completas de San Agustín, o.c. XVI, 7-103 
(Introducción). 

2 Consta La ciudad de Dios (413-426) de 22 libros. Después de haber 
expuesto el contenido de los diez primeros, nos dice su autor en las Retractg. 
tiones que los últimos doce contienen el origen, el progreso o desarrollo, y el 
destino de las dos ciudades, como llama figurativamente a las dos clases en que 
divide el género humano. Escribe: «Hemos designado figuradamente con el 
nombre de las dos ciudades, esto es, dos sociedades humanas, la una predes- 
tinada a vivir siempre con Dios, la otra a sufrir castigo eterno con el diablo» 
(De civ. Dei XV 1; cf. Retr. Il 43,2, en Obras completas de San Agustín, o.c. 
XL, 801-803). Para más detalles sobre la estructura y contenido de esta obra 
véase T. CaLvo MADRID, Obras completas de San Agustín, 0.c. XL, 932.933.” 

3 C£ V. CapÁnaGa, Obras completas de San Agustín, 0.c. XVIL, 1009. 
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1. Eternidad de las penas 


¿Por qué elige Agustín demostrar la eternidad del in- 
fierno antes que la del cielo? Porque juzga conveniente afron- 
tar primero la tarea más difícil. Razona así: Ambos estados, 
salvación-condenación, «compartirán la presencia del cuer- 
po». Ahora bien: «Es más difícil de concebir la perma- 
nencia de los cuerpos en medio de tormentos eternos que a 
través de una beatitud sin fin, con ausencia de todo dolor». 
La demostración de que «no hay nada increíble en la eterni- 
dad de la pena, facilitará grandemente la creencia en la in- 
mortalidad corporal de los santos, libres de todo dolor»*, 

La razón alegada para adoptar este plan nos revela cuán 
consciente era el obispo de Hipona de lo misterioso y tremen- 
do del tema que traía entre manos, tema que es calificado por 
Trapé como «el angustioso problema de la eternidad de las 
penas»”. De hecho, en La ciudad de Dios (XXI, c.17-27), exa- 
mina con increíble paciencia los sistemas y razonamientos de 
los misericordiosos de su tiempo, quienes argúían en contra 
de la eternidad de las penas”. Agustín se ve obligado a rebatir 
todos sus argumentos y lo hace cimentando su teología del 
infierno en aserciones categóricas de la sagrada escritura. 


a) Error de los origenistas. Un poco de historia 


Concretamente, tiene en la mente el error de Orígenes y 
sus secuaces, quienes opinaban que ni para el diablo y sus 
ángeles, ni para los malos habrá un suplicio eterno. Nos dice 
en las Retractationes que en respuesta «a una consulta de 
Orosio, presbítero español, sobre los priscilianistas y algunas 
opiniones de Orígenes que reprueba la fe católica», escribió 
un opúsculo titulado: A Orosio contra los priscilianistas y los 
origenistas (415)”. Limitándonos al tema que nos ocupa, en 
los capítulos 5-6 de este opúsculo, rechaza la teoría de Orí- 
genes sobre la «apocatástasis» de los demonios y demuestra 
que las penas del infierno son eternas*, 


% De civ. Dei XXI 1. 

7 C£ A. TRAPÉ, «San Agustín», a.c., 340, 

6 C£. E. PORTALIÉ, A guide to the tbougbt..., o.c., 300. 

7 Retr. Il 44. 

$ C£. Obras completas de San Agustín, 0.c. XXXVIIL, 646-650. El traduc- 
tor para la BAC de esta obra, J. M.* Ozaeta, ofrece copiosa información sobre 
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En su obra Las herejías (428-429) nos informa Agustín 
«sobre otros dogmas de Orígenes que no acepta la Iglesia 
católica», en particular, su doctrina sobre «la purgación y 
liberación» de los malos y de los demonios. Escribe: 


«Realmente, ¿qué cristiano católico, docto o indocto, no se 
horroriza con vehemencia de esa que llama purificación de los 
malos; esto es, que aun aquellos que acabaron esta vida con 
pecados, abominaciones, sacrilegios e impiedades las más atro- 
ces, incluso al final el mismísimo diablo y sus ángeles, si bien 
después de tiempos incontables, son restituidos al reino de Dios 
y a la luz, una vez purgados y liberados?»?. 


Reconoce Agustín que esta doctrina de la «apocatástasis» 
o restauración de los demonios y de los réprobos, tiene sus 
raíces en la filosofía platónica y que de ella «aprendió Oríge- 
nes tales cosas» '”. Aducimos un ejemplo al caso que propor- 
ciona Agustín: «Son los platónicos quienes, no obstante de- 
sear que ningún pecado quede impune, opinan que todas las 
penas se aplican con vistas a una enmienda, sea en virtud de 
leyes divinas o humanas, sea en esta vida o después de la 
muerte, por no hacerlo aquí y no corregirse»””. 

Aun reconociendo el error de Orígenes en la materia, la 
actitud de San Agustín para con el sabio de la escuela de 
Alejandría (185-253) fue, a juicio de A. Trape, «siempre res- 
petuosa, serena, eclesial y teológica» '?. Consta por su propio 
testimonio en La ciudad de Dios: 


«Me doy cuenta de que debo ahora ocuparme de aquellos 
que participan de nuestra fe y se dejan llevar de la compasión. 
Quiero discutir pacíficamente con ellos. Se niegan a creer en la 
eternidad de las penas, bien sea para todos aquellos hombres 
a quienes el justísimo juez dicte sentencia de condenación al 
suplicio del infierno, bien sea solamente para algunos de ellos. 
Opinan que tras determinados períodos de tiempo —más lar- 


la naturaleza de la consulta de Orosio a Agustín y, por lo que a nuestro tema 
se refiere, describe también el contenido de la doctrina de Orígenes sobre la 
«apocatástasis» del diablo y de sus ángeles, y la respuesta de Agustín; véase la 
«Introducción» (601-629), y en particular, la nota complementaria, n.12, sobre 
La apocatástasis de los demonios, 896-898. 

? De baer. 43. 

10 Tbíd. 

12 De civ. Dei XXI 13. 

2 A TRaPÉ, «Nota sul giudizio de S. Agostino su Origine»: Augusti- 
nianum 2 (1986) 225-227, citado por J. M.* OzarETA, Lc., 897; véase también 
T. CaLvo MADRID, en Obras completas de San Agustín, 0.c. XXXVIII, 67s. 
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gos para unos, más breves para otros, según la magnitud del 
pecado—, serán liberados. 
Más compasivo fue todavía en este punto Orígenes. Según él, 
hasta el mismo diablo y sus ángeles, tras haber sufrido tormen- 
tos más o menos graves y prolongados según la culpabilidad, 
habían de ser arrancados de sus torturas y asociados a los san- 
tos ángeles. Pero la Iglesia lo ha rechazado con toda razón» *?. 


b) Es palabra de Dios 


Puesto que sus adversarios eran cristianos, para la refu- 
tación de su error recurre Agustín ante todo a las sagradas 
escrituras. 

Considera en primer lugar el caso del diablo y de sus 
ángeles. Hace esta pregunta: «¿Por qué la Iglesia no ha po- 
dido admitir la controversia sobre una promesa de expiación 
o indulto al diablo después de sufrir incluso los más duros 
y prolongados castigos?». Su respuesta es inequívoca: «Las 
afirmaciones divinas no pueden ser anuladas o debilitadas». 
Continúa Agustín: 


«No se trata de que la multitud de santos y de hombres 
instruidos en las sagradas letras, tanto del Antiguo como del 
Nuevo Testamento, hayan visto con malos ojos la purificación 
y la consecución de la felicidad del reino de los cielos por los 
ángeles, de la clase y rango que ellos sean, tras haber pasado 
los suplicios de la clase e intensidad que ellos fueran. Lo que 
sucede es que han vísto que las palabras divinas no pueden ser 
anuladas y debilitadas. Y el Señor ha dicho con antelación que 
pronunciará en el juicio sentencia en estos términos: Apartaos 
de mí, malditos, id al fuego eterno preparado para el diablo y 
sus ángeles (Mt 25,41). En estas palabras, de hecho, manifiesta 
que el diablo y sus ángeles arderán en un fuego eterno» **. 


Confirma lo dicho con otro pasaje de la Biblia que, con 
diversos términos, expresa idéntica doctrina, y añade: «La 
escritura no engaña a nadie». No habrá, por tanto, indulto 
para con el diablo y sus ángeles, sino que serán atormentados 
en el fuego eternamente. El pasaje dice así: «Al diablo, que 
los había engañado, lo arrojarán al lago de fuego y azufre con 
la bestia y el falso profeta. Allí serán atormentados día y 
noche por los siglos de los siglos» (Ap 20,10). 


% De cív. Dei XXI 17; cf. Encbir. 112; De octo quaest. 10. 
“> De civ. Dei XXI 23. 
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He aquí la exégesis de Agustín comparando los dos textos: 


«En el primer texto se dice eterno, y, para significar lo mis- 
mo, en el segundo dice: “Por los siglos de los siglos”. Estas son 
las palabras con las que la escritura divina expresa habitual- 
mente lo que no tiene fin en el tiempo. Por consiguiente, la 
auténtica fe debe mantener como firme e inmutable que no 
habrá regreso alguno del diablo y sus ángeles al estado de jus- 
tificación y a la vida de los santos; no es en absoluto posible 
encontrar otro motivo ni más justo ni más claro de tal postura 
que éste: la escritura, que no engaña a nadie, asegura que Dios 
no los ha perdonado, estando, por ello, bajo la primera conde- 
nación, recluidos, de momento, en las oscuras mazmorras in- 
fernales, reservadas para el castigo del juicio definitivo cuando 
sean arrojados al fuego eterno; allí serán atormentados por los 
siglos de los siglos» ”. 


Insiste Agustín en que estos pasajes de la escritura se 
deben entender según verdad (veraciter), y no sólo como una 
amenaza (minaciter), como opinaban los origenistas**, 


c) Vale también para los réprobos 


Lo dicho sobre la eternidad del suplicio para el diablo y sus 
ángeles, tiene aplicación también a los hombres condenados. 
La sentencia del juez es idéntica en ambos casos: «Ápartaos 
de mí, malditos, id al fuego eterno, preparado para el diablo 
y sus ángeles» (Mt 25,41). Arguye San Agustín: Siendo verda- 
dera la sentencia con relación al diablo y sus ángeles, lo es tam- 
bién para los hombres: «¿Es que acaso la sentencia de Dios, 
dictada contra los malos, ángeles y hombres, ha de ser verdade- 
ra para los primeros y falsa para los segundos?». Concluye 
Agustín aconsejando que «quienes desean escapar del eterno 
suplicio», en vez de esgrimir argumentos contra Dios, vean de 
vivir según sus preceptos «mientras todavía es tiempo»””. 


15 Tbíd., XXI 23. Como ya indicamos arriba, muchos años antes (415), se 
había servido de los mismos textos bíblicos para rechazar la «apocatástasis» de 
los demonios y demostrar que las penas del infierno son eternas; cf. Ad Oros. 
c.3-6. 

'S Tbíd., XXI 24,4. 

17 Tbíd., XXI 23. En Ad Oros. c.5, después de citar Mt 25,41, comenta: 
«Aquí no debemos cambiar el término “eterno” por “prolongado”, ya que en 
otro lugar está escrito: “Para siempre y por los siglos de los siglos” (Ap 20,10), 
pues el intérprete latino no quiso traducir eternamente por la eternidad de la 
eternidad», 
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d) Argumento «ad bominem» 


Se sirve también Agustín del argumento ad hominem para 
demostrar su tesis de la eternidad del infierno. Sus adversa- 
rios admiten la eternidad de la felicidad eterna en el cielo, 
mientras que niegan la del infierno. Esto supuesto, arguye 
Agustín con perfecta lógica: 


«¿Cómo se entiende que el suplicio eterno se tome como un 
fuego de larga duración, mientras la vida eterna se acepta como 
sin término, siendo así que Cristo, en un mismo pasaje, en 
idéntica sentencia y comprendiendo a ambos, dijo: “Estos irán 
al suplicio eterno, y los justos a la vida eterna” (Mt 25,46)? Si 
ambos destinos son eternos, entendamos necesariamente am- 
bos con una duración limitada o ambos interminables, sín fin. 
Los dos están expresados en una identidad correlativa: por un 
lado, el castigo eterno; por otro, la vida eterna. Decir en la 
misma frase y con idéntico sentido: “La vida eterna será sin 
término, el castigo eterno tendrá término” es una incoherencia 
excesiva. Concluyendo, pues, como la vida eterna de los santos 
no tendrá fín, tampoco el suplicio eterno de los condenados lo 
tendrá, sin la menor duda»*, 


e) Objeciones y respuestas 


Testifica Agustín que los misericordiosos, al compade- 
cerse del castigo eterno de los condenados, no intentaban 
«contradecir a las divinas escrituras» sino que buscaban «dar 
un sentido más benigno a las palabras y amenazas de Dios, 
que son más terribles en su expresión que en su realidad» ””, 

En efecto; eran numerosos los pasajes bíblicos que los 
origenistas alegaban en defensa de su tesis. El exegeta de 
Hipona los examina y refuta. Veamos dos de ellos. 

a) Invocaban en su favor el texto del salmo 76 que dice: 
«Dios no ha de olvidar su misericordia, y no pondrá, en su 
cólera, límite a su piedad» (Sal 76,10). En varias de sus obras 
examina Agustín este texto discrepando de la interpretación 
origenista. En el Enchiridion, concediendo el texto que se 
alega en contra, restringe su significado a los vasos de mise- 
ricordia (a los predestinados), «porque ellos también son 


18 Tbíd., XXI 23; cf. también Ad Oros. c.7, y Encbir. 113. 
12 Encbir. 112. 
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sacados de la miseria, no por sus méritos, sino por la mise- 
ricordia de Dios»”, 

Si los misericordiosos insisten en que el texto es de valor 
universal, les responde indirectamente con el argumento ad 
hominem ya citado. He aquí sus palabras: «Por el contrario, 
si creen que esto se refiere a todos, aun con eso no es nece- 
sario que opinen que ha de tener fin la condenación de 
quienes se dijo: “Y éstos irán al suplicio eterno”; para que no 
se crea que igualmente tendrá fin también la felicidad de 
aquellos de quienes, por el contrario, se dijo: “Mas los justos 
irán a la vida eterna” (Mt 25,46)»?', 

En La ciudad de Dios analiza de nuevo el texto del sal- 
mo 76. Su respuesta es más radical. Cree que dicho pasaje 
no hace alusión alguna a las penas del infierno, sino que 
se refiere, más bien, a los hijos de la promesa, esto es, como 
escribe Capánaga, «a las alternativas de la justicia y miseri- 
cordia de Dios en la historia del pueblo hebreo»?. 

b) Alegaban también los misericordiosos el texto euca- 
rístico de Cristo: «Yo soy el pan vivo bajado del cielo; si algu- 
no come de este pan, vivirá para siempre» (Jn 6,51). Son va- 
rias las opiniones enumeradas por Agustín sobre la extensión 
del indulto del suplicio eterno por haber sido partícipes del 
cuerpo de Cristo”. Nos limitamos al caso de aquellos adver- 
sarios que «aseguran la liberación de las penas del infierno no 
a todos los bautizados, ni a todos los que han recibido el cuer- 
po de Cristo, sino únicamente a los católicos, aunque vivan 
mal»”. Éstos, afirman, «aunque después caigan en alguna 
herejía, o incluso en la idolatría pagana, por el solo hecho de 
que en el cuerpo de Cristo, o sea, en la Iglesia católica, reci- 
bieron el bautismo de Cristo y se alimentaron con su cuerpo, 
no morirán para siempre, sino que han de conseguir un día la 
vida eterna. Toda la impiedad de su vida, por grande que 
haya sido, no provocará la eternidad de las penas, sino única- 
mente su duración y su intensidad»”. «La razón es el haber 
recibido el cuerpo de Cristo no sólo sacramentalmente, sino 
realmente, estando incorporados en éb»”, 


22 Tbíd. 

2 Tbíd. 

2 De civ. Dei XXI 1. 

» Tbíd., XXI 19,20 y 25. 

2 Tbíd., XXI 25,2. 

2 Ibíd., XXI 20. 

26 Tbíd., XXI 25,2; cita a continuación 1 Cor 10,17. 
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Para replicar a los que vigorosamente sostienen esta opi- 
nión, se apoya Agustín en la misma escritura divina, que no 
puede ser falsa. Es el mismo Apóstol quien los contradice 
cuando escribe: «Las acciones que proceden de los bajos 
instintos son conocidas: lujuria, inmoralidad, libertinaje, ido- 
latría, magia, enemistades, discordia, rivalidad, arrebatos de 
ira, egoísmos, partidismos, sectarismos, envidias, borrache- 
ras, Orgías y cosas semejantes. Y yo os prevengo, como ya Os 
previne, que los que se dan a eso no heredarán el reino de 
Dios» (Gál 5,19-21). 

Razona a continuación el polemista Agustín: 


«No hay duda, esta sentencia del Apóstol es falsa si esta 
clase de hombres, liberados después de un tiempo, todo lo 
prolongado que se quiera, llegan a poseer el reino de Dios. 
Pero como no es falsa, no hay duda de que no llegarán a po- 
seerlo, Ahora bien, si jamás heredarán el reino de Dios, es que 
estarán detenidos en el eterno suplicio; no existe un lugar in- 
termedio fuera de la herencia del reino y fuera también de los 
tormentos»”. 


Recuérdese la doctrina de Agustín expuesta en los capí- 
tulos 15, 21, 22, 24 y 25, acerca de la salvación y de los 
sacramentos, y en particular del bautismo y de la eucaristía. 
Vimos cómo distingue entre la recepción (válida) del sacra- 
mento visible y la participación (fructuosa) de la virtus sacra- 
menti. Nadie duda que la eucaristía bien recibida y vivida, en 
frase de Capánaga, «garantiza, moralmente hablando, en la 
tierra una vida en gracia de Dios y, para después de la muer- 
te, una vida eterna. Todo consiste en cómo se debe recibir y 
usar de este sacramento de vida»”, Recibido sin las condi- 
ciones debidas, la comunión (sacramento de los vivos) será 
sacrílega y para la propia condenación. «Quien no permane- 
ce en Cristo, y en quien Cristo no permanece, es indudable 
que no come ni bebe espiritualmente su cuerpo, aunque 
materialmente y visiblemente toque con sus dientes el sacra- 
mento del cuerpo y de la sangre de Cristo; sino antes, por el 
contrario, come y bebe para su perdición el sacramento de 


realidad tan augusta»”. 


2 Tbíd., XXI 25,1. Ya vimos en el capítulo anterior que el purgatorio 
cesará después del juicio universal. 

2 V, Capánaca, en Obras completas de San Agustín, o.c. XVUL, 1014. 

2 In lo. ev. 26,18. 


C.34. El suplicio eterno de la ciudad del diablo 645 


f) Continúa la discusión 


Cambia de momento el tenor de la controversia. Nos 
dice San Agustín que algunos de sus adversarios «estiman 
como una injusticia el que por unos pecados —sean como 
sean de grandes—, perpetrados durante un tiempo a todas 
luces breve, se aplique un castigo eterno». En defensa de esta 
posición invocan este texto de San Lucas: «Con la misma 
medida con que midáis se os medirá a vosotros (Lc 6,38)»?", 

Agustín ofrece una doble respuesta. En su calidad de 
exegeta, explica que la igualdad aludida en el texto no se 
refiere «al espacio temporal, sino a la correspondencia del 
mal, en el sentido de que quien obró el mal pagará con mal». 
Puede también ser interpretado el texto en el contexto en 
que hablaba el Señor, es decir, «refiriéndose a emitir juicios 
y condenas». He aquí sus palabras: 


«En este caso, quien juzga y condena injustamente, si es 
juzgado y condenado justamente, recibe en la misma medida, 
aunque no sea en lo mismo que él dio. Lo que él ha cometido 
es por un juicio, y por un juicio tiene que sufrir ahora. Y 
aunque cometió una injusticia en su condenación, ahora, por 
condenación, padece un justo castigo»”", 


Responde en segundo lugar con un argumento de razón. 
Sabe, como buen teólogo, que la mente humana no puede 
penetrar el misterio del suplicio eterno del infierno, pero se 
esfuerza, como filósofo, en señalar analogías entre la justicia 
humana y la divina que ayuden a ver la racionalidad de la fe. 

Comienza estableciendo el principio de que el castigo no 
se mide por el tiempo empleado en la comisión de la culpa, 
sino por la magnitud de la iniquidad que ella encierra. 
«¡Como si la justicia legal pusiera atención jamás a algún 
caso en que la duración de la pena sea proporcional a la del 
tiempo transcurrido en la comisión de la falta!» ?. 

Cita a continuación las ocho clases de penas enumeradas 
por Marco Tulio: «Multa, prisión, azotes, talión, infamia, 
destierro, muerte y esclavitud»?”, y pregunta: «¿Cuál de éstas 


2% De cív. Dei XXI 11. 

31 Tbíd., XXI 11. 

2 Tbíd., XXI 11. 

3 Tbíd., XXI 11; cf. nota 32 de los traductores: «Se trata de una obra 
incierta de Cicerón; cf. Fragmenta Italica 33, p.786». 
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reduce su duración a la brevedad de la comisión del delito, 
de manera que se aplique con la escrupulosa duración que 
consta del delito perpetrado?». Ninguna de ellas, responde, 
con la única excepción de la pena del talión según el dicho 
jurídico: ojo por ojo y diente por diente. 

Tlustra su doctrina con un ejemplo universalmente váli- 
do: «¿No expía con toda justicia durante largos años un 
esclavo, aherrojado entre grillos por haber herido o pegado 
a su señor, de palabra o con un golpe falaz?». «A nadie se le 
ocurre que deben suspenderse los tormentos del malvado en 
cuanto se cumple un plazo de tiempo igual al que duró el 
homicidio, el adulterio, el sacrilegio o cualquier otro crimen». 
La larga duración de castigo impuesta en esta vida por peca- 
dos cometidos «en brevísimo tiempo», tiene un parecido con 
las «penas eternas del infierno». Debido a nuestra mortali- 
dad, las penas impuestas en esta vida no pueden ser eternas, 
porque, «ni la misma vida que castigan con estas penas se 
prolonga por una eternidad»?*, 

Pero es, sobre todo, en la pena de muerte donde ve Agus- 
tín la mayor analogía posible con la condenación eterna. 
Expone su pensamiento en términos muy originales suyos. El 
excluir a los hombres de esta ciudad mortal (terrestre), por 
el suplicio de la primera muerte (la del cuerpo), equivale a 
excluir a los hombres de la ciudad inmortal (celeste) por la 
muerte segunda (condenación en cuerpo y alma al infierno). 

Lleva la similaridad hasta la última conclusión de su ra- 
zonamiento: «Las leyes de esta ciudad no consiguen que sea 
de nuevo integrado en ella el que es ejecutado. Pues bien, las 
de la eterna ciudad tampoco logran hacer volver a la vida 
eterna al que ha sido condenado a la muerte segunda»?, 


g) A nivel personal 


El Agustín que ama al pecador y aborrece el pecado, nos 
revela sus sentimientos personales con respecto a las teorías 
de los «misericordiosos» que, con variedad de matices, nega- 
ban la eternidad de las penas del infierno. Hubiera condes- 
cendido, en particular, con la opinión de quienes defendían 


2% Tbíd., XXI 11. 
% Tbíd. 
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que «los que habían muerto en la comunión católica, aunque 
hubieran vivido hasta el final de su vida de la manera más 
criminal», quedarían libres de la pena eterna. Confiesa que, 
«aunque odiaba sus costumbres perversas», se sentía ligado 
con especial afecto a los que habían participado con él de la 
comunión del cuerpo y sangre de Cristo. 

Esto no obstante, como teólogo de la Iglesia, quiere que 
ante todo triunfe la verdad, y afirma que no puede resistir a 
los clarísimos testimonios de la sagrada escritura a favor de 
la eternidad del suplicio del infierno (sed ea veritate vinci 
volo, quae sanis litteris apertissimis non resistit)?*. 

Agustín juzga todavía más tolerable, aunque no la admi- 
te, la opinión de aquellos que sostenían que las penas de los 
condenados habían de ser mitigadas, hasta cierto punto, 
después de ciertos intervalos de tiempo”. 

En La ciudad de Dios vuelve al mismo tema, expresando 
el único sentido en que se podría hablar de la mitigación de 
las penas, a saber, que «aun permaneciendo en los condena- 
dos la cólera de Dios anunciada para el eterno castigo», no 
cierre esta cólera las entrañas divinas para que sean tortura- 
dos «con penas más suaves, más leves de lo que sus culpas 
merecen». Concluye, sin embargo, expresando su reserva a 
tal posibilidad con estas palabras: «Pero esto no se tome 
como dicho en firme por el hecho de no impugnarlo» (quae 
quidem non ideo confirmo quoniam non resisto)”, 

Bien expresa Victorino Capánaga la actitud de Agustín al 
respecto: «Personalmente no halló pruebas en las escrituras 
ni en la tradición de la Iglesia para inclinarse a estas opinio- 
nes más benignas para los precitos. Para él, la certeza de la 
eternidad de las penas es indiscutible» ”., 

Por esta razón, y porque en el infierno no hay redención, 
afirma Agustín que no ruega la Iglesia ni por los ángeles 
malos ni por los réprobos*”. 


% De octo Dulc. q.1, 1.14. 

2 Encbér. 112. 

8 De civ. Deí XXI 24,3. 

22 V, CapánaGa, en Obras completas de San Agustín, o.c. XVII, 1015. 

% De civ. Dei XXI 24,2; cf. A. Lenaur, L'éternité des peines de 'enfer dans 
Saint Augustin (G. Beauchesne, París 1912). 
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2. Naturaleza de las penas 


Presentada ya la teología de San Agustín sobre la existen- 
cia del infierno y la eternidad de sus penas, nos resta seguir 
a nuestro maestro en su análisis de la naturaleza y efectos de 
las mismas. 

Como siempre, Agustín camina «protegido por la autori- 
dad de la sagrada escritura»*'. Desde el ángulo del fuego 
como instrumento de castigo, tiene como adversarios a los 
filósofos paganos, y debe servirse de la razón*?. Dentro del 
tema de la naturaleza de las penas, dos dificilísimos proble- 
mas esperan la respuesta del teólogo de Hipona: cómo expli- 
car que los cuerpos puedan ser abrasados sin consumirse, y 
cómo el fuego del infierno pueda afectar a los espíritus. 

Tratándose de defender contra tales adversarios el miste- 
rio del infierno, que supera la inteligencia humana, su tarea 
como teólogo deberá limitarse a probarles que la doctrina 
católica no es increíble”, retándolos a la vez a que ellos 
demuestren con certeza la muerte futura del cuerpo causada 
por las penas. 

Dedica los capítulos 2-8 del libro XXI de La ciudad de 
Dios al primer problema, y los capítulos 9-10 al segundo. 


a) El fuego y los cuerpos 


Comienza preguntándose: «¿Qué prueba aduciré para 
convencer a los incrédulos de que los cuerpos humanos, 
animados y vivos, no solamente no los desintegra muerte 
alguna, sino que durarán eternamente en medio de los tor- 
mentos del fuego? Se niegan a admitir una referencia al poder 
del Omnipotente, y exigen pruebas a base de ejemplos»**. 
Así se esfuerza Agustín en hacerlo. 

a) En su obra De doctrina cbristiana (1 29,45), había 
recomendado como ayuda para el conocimiento de la sagra- 


1 Y. CAPÁNAGA, en Obras completas de San Agustín, o.c. XVII, 1010. 

* Nota de los traductores: «Comienza aquí la polémica contra los filóso- 
fos enemigos de la inmortalidad del hombre, aunque no sea de su alma. Platón, 
Aristóteles, Zenón, Séneca y Cicerón no concebían la inmortalidad de los 
cuerpos humanos. Agustín leyó en Cicerón esta especie de principio: “Lo que 
conoce el dolor, es forzoso que tenga que morir”», cf. ibíd., 751. 

% De civ. Dei XXI 1. 

“ Tbíd., XXI 2. 
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da escritura el cultivo de las ciencias, entre ellas la historia 
natural, «donde entran las cosas que están escritas sobre des- 
cripciones de lugares, de animales, de árboles, de hierbas y 
de otros cuerpos». Conocía, y utilizó un libro de Historia 
natural de Plinio el Mayor. «Naturalmente, esta ciencia de 
aquel tiempo estaba llena de lagunas y deficiencias»*. 

Afirma, pues, ahora Agustín que «existen animales, los 
cuales, no obstante ser corruptibles y, por tanto, mortales, 
viven en medio del fuego; una especie de gusanos que se 
encuentran en manantiales de agua hirviendo, la cual no es 
posible tocar sin escaldarse; y que permanecen allí sin la 
menor lesión; más todavía, que no pueden vivir fuera de ese 
medio»*, 

Anticipa Agustín la objeción de sus adversarios, quienes 
o no admiten los hechos, o si testigos autorizados los docu- 
mentan, niegan la paridad con el tema en discusión, porque 
estos animales no permanecen vivos para siempre, y en di- 
chos elementos adaptados a su naturaleza, lejos de sufrir, 
encuentran su desarrollo. 

Razones éstas no despreciables, pero Agustín no se do- 
blega y replica con estas palabras: «¡Como si no fuera más 
increíble desarrollarse en un tal medio antes que sufrir en 
él! Asombroso es, por cierto, sufrir en medio del fuego y 
seguir viviendo; pero más asombroso todavía es vivir en el 
fuego y no sufrir. Si a esto le damos crédito, ¿por qué no a 
lo otro?»”., 

b) El siguiente argumento tiene diferente enfoque. Ante 
la insistencia de sus contradictores de que ningún cuerpo es 
capaz de sufrir sin la posibilidad de morir, responde el dia- 
léctico de Hipona: «¿Cómo lo sabemos?». Basan su argu- 
mentación en la experiencia personal y en los datos de los 
sentidos. De ahí que no conozcan otra carne que la mortal. 

Varias son las respuestas de Agustín: 


«Pero ¿en qué cabeza cabe, les replica, hacer del dolor una 
prueba de la muerte, siendo así que es un indicio de vida? Si 
nos preguntamos incluso si podrá prolongarse la vida indefini- 
damente, la única respuesta cierta es: quien padece un dolor, 
es que está vivo; es más, el dolor sólo puede darse en un ser 


4% Cf. nota de los traductores, en Obras completas de San Agustín, o.c. 
XVII, 750. 

%% De civ. Dei XXI 2. 

7 Tbíd., XXI 2. 
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viviente. Es necesario, por lo tanto, que esté vivo el que padece 
un dolor, pero no lo es que el dolor cause la muerte» *, 


Concederá, a continuación, que en la presente vida «no 
hay carne alguna capaz de sufrir sin morir jamás», pero en el 
infierno «habrá una carne que ahora no existe». La razón 
por la que en la presente vida un dolor puede ocasionar la 
muerte del cuerpo, «es debida a que, dada la íntima compe- 
netración entre el presente cuerpo y el alma, ésta ante dolo- 
res extremamente agudos, se rinde y se aleja»*”. 

Otra será la condición en el futuro: 


«Entonces, afirma Agustín, el alma estará vinculada a aquel 
cuerpo de tal modo que así como ese vínculo no se puede 
romper por más que se prolongue el tiempo, tampoco se pue- 
da romper por dolor alguno. Por ello, aunque al presente no 
hay carne alguna capaz de sufrir sin morir jamás, entonces sí 
habrá una carne como ahora no existe, como también habrá 
entonces una muerte de la que ahora carecemos»”, 


Se refiere Agustín a la muerte segunda, por la que el 
alma sin Dios (Deum non habendo), pero con el cuerpo, sufre 
las penas eternas del infierno”. Contrasta seguidamente esta 
muerte con la muerte primera (muerte corporal) y termina 
con estas palabras: «La muerte primera expulsa al alma del 
cuerpo, contra su voluntad; la segunda muerte mantiene en 
el cuerpo al alma, contra la voluntad de ésta. Ambas muertes 
tienen en común que el alma padece en el cuerpo algo que 
le repugna» ”. 

Arguye en segundo lugar, sirviéndose del ejemplo del 
alma, la cual puede sentir dolor y, sin embargo, es inmor- 
tal”. No reparan los adversarios que en el ser humano «hay 
algo que supera al cuerpo; es el alma, cuya presencia vivifica 
el cuerpo y lo rige, Ella puede sentir dolor y, sin embargo, no 
puede morir. He aquí que hemos dado con un ser que, te- 


% Tbíd., XXI 3,1. 

% Tbíd., 3,1. 

” Tbíd. Los límites que circunscriben la presente controversia, no permi- 
ten al doctor de Hipona hacer referencia a la teología de San Pablo sobre las 
propiedades del cuerpo resucitado. 

* Recuérdense los capítulos 6 y 30, donde exponíamos la terminología de 
San Agustín sobre las diferentes clases de muerte. 

% De civ, Dei XX1 3,1. 

” C£. nota de los traductores, en Obras completas de San Agustín, 0.c. 
XVIL 753. 
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niendo la sensación de dolor, es inmortal. Sucederá entonces 
en el cuerpo de los condenados exactamente lo mismo que 
ahora sucede en el alma de todos»”. 

Perfila todavía más su razonamiento cuando escribe: 


«Si nos fijamos con detenimiento, el dolor llamado corporal 
pertenece más bien al alma. Sentir dolor es privativo de ella, no 
del cuerpo, incluso cuando la causa de su dolor se origina en 
el cuerpo, por ejemplo cuando el dolor está localizado en una 
parte dañada. En efecto, así como hablamos de cuerpos sensi- 
bles y cuerpos vivos, siendo así que su sensibilidad y su vida la 
reciben del alma, del mismo modo hablamos de cuerpos dolo- 
ridos, siendo así que el dolor no le puede llegar al cuerpo más 
que venido del alma. Siente dolor el alma juntamente con el 
cuerpo en la parte corporal donde se ha producido una causa 


de sufrimiento» >”, 


Prosigue Agustín su respuesta aportando un nuevo prin- 
cipio a la controversia. El dolor sólo puede ocurrir en los 
cuerpos animados, como el del hombre. En rigor, el cuerpo 
no puede sufrir sin el alma, mientras que el alma puede sufrir 
sin el cuerpo. 

Introducido este principio, asienta nuestro doctor las 
premisas de su argumentación para demostrar la falsedad de 
la posición del principio filosófico que impugna, y saca la 
conclusión final. Escribe: 


«Sufre también el alma sola, aunque esté en el cuerpo, cuan- 
do, debido a una causa, quizá invisible, ella sufre, aunque el 
cuerpo esté perfectamente bien. Puede sufrir incluso cuando 
no esté asentada en el cuerpo: de hecho padecía el rico aquel 
en los infiernos cuando clamaba: “¡Me torturan las llamas!” 
(Le 16,24). Pero ni el cuerpo inanimado puede sentir dolor, ni 
el animado lo puede sentir sin el alma. Si, pues, el dolor fuera 
un argumento válido a favor de la muerte, de manera que donde 
es posible el dolor es posible también la muerte, el morir sería 
más bien propio del alma, puesto que el dolor le pertenece 
sobre todo a ella. Ahora bien, dado que el alma, que es la que 
más propiamente puede sufrir, no tiene la posibilidad de morir, 
¿qué sacamos con creer que los cuerpos morirán porque han 
de pasar sufrimientos?»*, 


Agustín es infatigable en la defensa del dogma católico. 
No le es posible comprender la manera en que los cuerpos 


% De civ. Dei XX1 3,2. 
2 Tbíd., 3,2. 
5 Tbíd. 
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pueden ser atormentados eternamente sin consumirse, pero 
persiste aduciendo ejemplos en los capítulos 4-8 para demos- 
trar a los filósofos paganos cuántas cosas hay que la razón no 
puede comprender y, sin embargo, no se puede dudar de su 
veracidad, apelando en último término a la razón suprema 
que es la omnipotencia del Creador”. 


b) El fuego y los espíritus 


En los capítulos 9-10 estudia más directamente la natu- 
raleza de las penas eternas y cómo el fuego puede afectar a 
los espíritus. Tiene nuevamente como adversarios a los orige- 
nistas. De ahí que comience aduciendo testimonios bíblicos. 

Lo que Dios afirmó por boca del profeta Isaías cierta- 
mente se cumplirá: «El gusano (de los condenados) no mo- 
rirá, su fuego no se apagará» (Is 66,24). En verdad, nada 
menos que tres veces lo repite el mismo Señor Jesús hablan- 
do de la caída causada por la mano, el pie o el ojo. Es mejor 
quedar privado de uno de estos miembros que con los dos 
ser echado al horno inextinguible, donde «el gusano no 
muere y el fuego no se apaga» (Mc 9,42-47). Se pregunta: 
«¿A quién no hará temblar una tal insistencia, una intima- 
ción tan vigorosa de aquella pena pronunciada por la boca 
de Dios?»*, 

Indaga a continuación la naturaleza del fuego y del gusa- 
no. ¿Se trata de instrumentos de castigo materiales o espiri- 
tuales y metafóricos? ¿Esta doble tortura se refiere al cuerpo 
o al alma? 


c) Opiniones 


Hay quienes sostienen que la doble tortura del fuego y 
del gusano se refiere al alma, no al cuerpo. «Los que hayan 
sido excluidos del reino de Dios —dicen—, sentirán abrasar- 
se de dolor su alma, por un arrepentimiento ya tardío e in- 
fructuoso. De ahí que pretendan, no sin razón, haberse uti- 
lizado el término fuego para significar este dolor abrasador». 


7 C£. Obras completas de San Agustín, o.c. XVIL, 755-780. 
5 De civ. Der XXI 9,1. 
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Fundamentan su opinión en la Escritura: «En tal senti- 
do dice el apóstol: “¿Quién sufre escándalo sin que yo me 
abrase?” (2 Cor 11,29). Este mismo dolor debe entenderse 
—piensan— del gusano. En efecto, está escrito: “Como la 
polilla roe los vestidos y el gusano la madera, así la tristeza 
roe el corazón del hombre” (Prov 25,20)»”, 

Hay otros, en cambio, narra Agustín, que no poniendo 
en duda «que los sufrimientos serán lo mismo para el cuerpo 
que para el alma en aquel castigo, sostienen que 
el cuerpo arderá por el fuego, y el alma será roída, por así 
decir, por el gusano de la pesadumbre». Esta opinión, a jui- 
cio de Agustín, «se tiene corrientemente como la más proba- 
ble, porque sería absurdo sostener que allí no habrá dolores 
ni de cuerpo ni de alma»”. 


d) Actitud de Agustín 


Agustín no comparte estas opiniones. Se inclina, más bien, 
«a atribuir ambos tormentos al cuerpo», explicando a conti- 
nuación que la divina escritura ha silenciado el dolor del 
alma, porque se sobreentiende «que en medio de tales dolo- 
res corporales el alma se torturará con una estéril peniten- 
cia». Confirma su opinión con estas palabras de la escritura: 
«Castigo del cuerpo del malvado será el fuego y el gusano» 
(Eclo 7,19). Y ofrece este comentario: No dice «castigo del 
malvado», sino «del cuerpo del malvado», porque «ambos, 
el fuego y el gusano, serán sufrimientos del cuerpo»”. 

Es preciso observar, sin embargo, que si bien San Agus- 
tín se inclínaba a creer en la realidad del fuego material, se 
cuidó bien de no imponer su opinión a otros, sabedor de que 
esta doctrina estaba todavía en proceso de elucidación. Es- 
cribe: «En este caso elija cada uno su parecer: o bien referir 
el fuego al cuerpo y el gusano al espíritu, con una interpre- 
tación propia el primero y metafórica el segundo, o bien 
referir los dos literalmente al cuerpo»*. 


% Tbíd., XXI 9,2. 

% Tbíd. 

* Tbíd. 

% Ibíd., cf. E. PorTALI£, A guide to tbe thougbt..., 0.c., 302; F. CAYRÉ, 
Manual of Patrology, o.c., 712. 


654 Teología de San Agustín 


e) Otro problema 


Por una parte, la suposición de que el fuego del «horno» 
del infierno sea corporal, facilitaría la respuesta al primer 
problema antes mencionado, a saber: cómo con él puedan 
ser atormentados los cuerpos. Mas por otra paste, tal supo- 
sición suscita otro problema: Cómo un fuego material puede 
afectar a los espíritus. Esta es la cuestión que Agustín trata 
de resolver en el capítulo 109, 

Este nuevo problema se refiere a los espíritus malignos y 
a las almas de los condenados. Porque «un mismo suplicio 
aguarda a los hombres y a los demonios», según lee nuestro 
exegeta este texto de la escritura: «Apartaos de mí, maldi- 
tos, id al fuego eterno preparado para el diablo y sus ángeles 
(Mt 25,41)»%. 

Buscando la solución del problema, cruza por la mente de 
Agustín la opinión «de algunos sabios» (¿y la suya propia?) ? 
de que «los demonios están dotados de una clase especial de 
cuerpo, formado de este aire craso y húmedo que se deja sen- 
tir cuando sopla el viento», pero pronto desiste de seguir esta 
ruta, y opta por la suposición de que «los demonios no tengan 
cuerpo alguno». Por tanto, el problema reaparece, ya que 
está cierto de la espiritualidad del alma humana. 

En realidad, no hallará una explicación suficiente, pero 
en su calidad de teólogo que discute al presente con otros 
pensadores cristianos, no se molesta por ello, porque tampo- 
co la razón humana puede demostrar la imposibilidad de que 
el fuego corporal afecte a los espíritus. Se remite al misterio. 
Tendrá lugar, lo reconoce, de un modo misterioso, pero real. 

Ilustra su doctrina con el ejemplo incomprensible, pero 
innegable, de la unión del alma espiritual con el cuerpo hu- 
mano. Ignoramos cómo un fuego material pueda unirse a un 


%% Cf. Obras completas de San Agustín, o.c. XVIL, 783-785. 

6 Tbíd., XXI 10,1. 

6% En nuestro Encbiridion..., al tratar de la naturaleza de los ángeles, adu- 
cíamos unos textos en los que parece adscribir algún género de cuerpo a 
los espíritus angélicos (cf, En. in ps. 85,17; De gen. ad lítt. YI 10,14-15; Ibíd., 
XII 35,68). Ofrecíamos también otros en los que demuestra su incertidum- 
bre (cf. De civ. Dei XV 23,1; Ibíd., XXI 10,1). La mayoría de los autores creen 
que permaneció en estado de duda; cf. E. Noris, Vindiciae augustinianae, 4,1: 
PL 47,687; E. PorTALI£, A guide to the thougbt..., 0.c., 143; C, BOYER, De Deo 
creante et elevante 486-487. 
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ser inmaterial, pero tampoco comprendemos cómo el cuerpo 
humano, que es material, se una sustancialmente al ser espi- 
ritual, que es el alma. «Si no repugna que un cuerpo carnal 
esté unido a una sustancia espiritual, tampoco va contra la 
razón que el fuego material afecte a seres espirituales»”, 
Leamos las palabras del mismo Agustín: 


«¿Por qué vamos a negar que también los espíritus incorpó- 
reos pueden ser atormentados por el castigo del fuego corpo- 
ral, de modo misterioso, sin duda, pero real (miris, tamen veris 
modis), cuando de hecho los espíritus humanos, ciertamente 
incorpóreos ellos, han podido ser en la actualidad encerrados 
en miembros corporales y después podrán quedar unidos a sus 
propios cuerpos con vínculos insolubles? Sí, los espíritus de- 
moníacos, los mismos demonios-espíritus, si es que carecen 
totalmente de cuerpo, se unirán, aunque incorpóreos, al fuego 
corporal para ser atormentados» %, 


El castigo del infierno no tendrá la misma intensidad 
para todos los condenados, sino que será proporcionado a 
sus deméritos. Así lo exige la justicia: «Lo que sí se debe 
afirmar es que el fuego eterno será más doloroso para unos 
y más ligero para otros según los méritos, malos por supues- 
to (pro diversitate meritorum malorum), de cada condenado, 
sea porque el ardor varíe en proporción al castigo mereci- 
do, sea porque, aun con una misma fuerza, no perciben to- 
dos la misma tortura». 


f) La pena de daño 


Enseña también San Agustín que la pena de daño, la pri- 
vación de la vista de Dios en la ciudad celestial, será 
la pena máxima del infierno: «El perder el reino de Dios, el 
vivir desterrado de su ciudad (exsulare a civitate Det), el estar 
privado de su vida (alienari a vita Dei), el carecer de la gran 
abundancia de dulzura que Dios tiene reservada para los que 
le temen, es tan inmensa pena que, durando eternamente, no 
se puede comparar con ella ningún otro sufrimiento de los que 
conocemos, aunque fuesen durables por muchos siglos» ”, 


€ Cf. V. CAPÁNAGA, Obras completas de San Agustín, o.c. XVII, 1011. 
$ De civ. Dei XXI 10,1. 

% Tbíd., XXI 16; cf. Encbir. 93. 

1% Enchér. 112. 
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e) ¿El lugar del infierno? 


Comentando sobre un pasaje del libro XII de su obra De 
genesi ad litteram'”, da su parecer de que el infierno está 
«debajo de la tierra» (locus inferni sub terris est). Escribe: 
«En el libro duodécimo me parece que debí enseñar más 
acerca del infierno, que está debajo de la tierra, que dar 
razones de por qué se cree o se dice que está debajo de la 
tierra, como si no fuese así» ?? 


11 De gen. ad litt. 33,62. 
72 Retr. 1 14,2. 


CAPÍTULO XXX V 
LA CIUDAD DE DIOS 


1. La felicidad eterna de la ciudad de Dios 


Fieles al plan de San Agustín, y habiendo expuesto en el 
capítulo anterior su doctrina sobre el eterno suplicio de la 
ciudad del diablo, estudiaremos en el presente (y último) su 
pensamiento acerca de la felicidad eterna de la ciudad de 
Dios. Así lo hace nuestro maestro. Tras dedicar el libro XXI 
de La ciudad de Dios a la exposición de la verdad revelada 
sobre el infierno, cierra su obra con el libro XXII tratando 
de la bienaventuranza de los elegidos en el cielo. Lo expresa 
en estas palabras: «Como prometimos en el anterior, este 
libro (XXID), último de toda la obra, tendrá por objeto la 
felicidad eterna de la ciudad de Dios»', 

Explica, en primer lugar, el significado del término «eter- 
no». No es cuestión de un tiempo prolongado por muchos 
siglos, ni designa la aparente perpetuidad de sucesión de 
muerte y vida en los reinos humano y vegetal. Se trata de una 
eternidad sin fin. Los ciudadanos humanos serán inmortales 
(por gracia), como lo son los ángeles (por naturaleza): 


«No ha recibido el nombre de eterna (ciudad) simplemente 
por la prolongación del tiempo a través de muchos siglos, te- 
niendo que terminar alguna vez, sino según el sentido de lo que 
se dice en el evangelio: “Su reinado no tendrá fin” (Lc 1,33). 
Tampoco se llama eterna porque, al desaparecer unos por la 
muerte y suceder los otros por el nacimiento, tiene lugar en 
ella una apariencia de perpetuidad, como en el árbol de fron- 
da perpetua parece permanente el mismo verdor cuando, al 
caer unas hojas y brotar otras, conserva siempre un aspecto de 
lozanía. En aquélla, en cambio, todos sus ciudadanos serán 
inmortales, y los hombres llegarán a alcanzar lo que no perdie- 
ron nunca los ángeles santos. Esto será obra de su creador 
omnipotente; lo prometió y no puede mentir»?. 


L De civ. Dei XXU 1. 
2 Tbíd. 
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En el Enchiridion contrapone la suerte feliz o infeliz de 
las dos ciudades. «Después de la resurrección, y ejecutado 
y acabado ya el juicio», las dos ciudades, la de los malos y 
la de los buenos, formadas ambas de ángeles y de hombres, 
quedarán eternamente separadas; viviendo una en eterna 
miseria y la otra en eterna bienaventuranza. Los condenados 
«vivirán infelizmente en una muerte eterna (privados de la 
vida de Dios); mientras que los predestinados vivirán feliz- 
mente la vida eterna». Unos y otros «sin posibilidad de morir, 
porque su existencia no tendrá fin»?. Las dos ciudades han 
llegado a su destino final. 


a) Ocupar los puestos vacíos 


Hablando del fin de la ciudad de Dios, escribe Capána- 
ga: «La ciudad de Dios, en su curso histórico, tiene por fin 
salvar a los hombres y llenar con ellos las sillas que dejaron 
vacías los ángeles desertores. Con el transcurso del tiempo, el 
número de los elegidos se va completando. Aquí se nos in- 
terpone el misterio de la predestinación, que determina di- 
cho número y escoge a los que han de salvarse y permite que 
se condenen los demás, por causas justas, que nosotros no 
podemos ni atisbar»?, 

En el capítulo 18 expusimos ampliamente la doctrina de 
San Agustín sobre el misterio de la predestinación. Ahí vi- 
mos que fue precisamente la tesis agustiniana sobre el «nú- 
mero fijo» de los elegidos lo que más perturbó los ánimos de 
los monjes de Marsella. Vimos también cómo Agustín es el 
primero en reconocer humildemente el misterio de la predes- 
tinación, a la vez que sus profundas reflexiones sobre la in- 
efabilidad del mismo enriquecieron la dimensión ascético- 
pastoral de su teología dogmática, suministrando principios 
pastorales encaminados a tranquilizar los espíritus de los sier- 
vos de Dios de sus días, y también a crear ánimo y esperanza 
en los fieles de todos los tiempos. 

Por lo que a nuestro tema se refiere, nos asegura que, 
cuando se acabe el camino y lleguemos a la visión de la patria 
en el cielo, veremos la equidad de los designios de Dios”, 


? Enchir. 111 y 113. 
: V. CAPÁNAGA, en Obras completas de San Agustín, o.c. XVIL, 1015. 
S. 27,6-7. 


Eb 
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b) Prometió y lo cumplirá 


Dios es fiel a sus promesas. «Como al presente vemos 
cumplido en Cristo lo que prometió a Abrahán diciendo: 
“En tu descendencia serán bendecidas todas las naciones” 
(Gén 22,18), así se cumplirá también lo que prometió a su des- 
cendencia al decir por el profeta: “Resucitarán los que estaban 
en los sepulcros” (Is 26,19)»*, Cita a continuación el profeta 
Daniel, quien escribe: «Unos para la vida eterna, otros para la 
ignominia perpetua» (12,2); y en otros dos pasajes: «Los san- 
tos del Altísimo recibirán el reino y lo poseerán por los siglos 
de los siglos» (7,18); y «Será un reino eterno» (7,27) ”. 

Las profecías de Isaías y de Daniel son reafirmadas en el 
evangelio: «Porque llega la hora en que cuantos están en los 
sepulcros oirán su voz y saldrán: los que han obrado el bien, 
para la resurrección de la vida, y los que han obrado el 
mal, para la resurrección del juicio» (Jn 5,28-29)*. Concluye 
San Agustín: «Tendrá lugar todo esto como lo tuvieron tan- 
tas cosas que los incrédulos no pensaban iban a venir. En 
efecto, ha sido el mismo Dios quien prometió unas y otras, 
el que anunció el cumplimiento de unas y otras»?. 


2. Teología del cielo y visión beatífica 


He aquí cómo plantea Agustín el estado de la cuestión: 
«Qué harán los santos en los cuerpos inmortales y espiri- 
tuales cuando su carne (que es verdadera carne) '” no viva ya 
carnal sino espiritualmente» *. En realidad, ignora nuestro 
teólogo aún si se deberá hablar de actividad, o más bien de 
descanso y de reposo (actio, vel potius quies et otíun), puesto 
que no lo ha experimentado por los sentidos, y huelga decir 
si lo ha visto con la inteligencia, porque, en último término, 
«¿qué puede ni qué es nuestra inteligencia ante semejante 
excelencia?» ”. 


* De civ. Dei XXII 3. 

7 Tbíd. 

8 Cf. ibíd., XX 23,2. 

? Tbíd., XXI 3. 

10 Véase el capítulo 32. 
1 De civ. Der XXII 29,1. 
12 Tbíd. 
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Lee además en el apóstol que en el cielo «está la paz 
de Dios que supera todo entendimiento» (Flp 4,7) e in- 
fiere: «Por consiguiente, si los santos han de vivir en la 
paz de Dios, sin duda que han de vivir en la paz que su- 
pera todo entendimiento» ”. Se pregunta: ¿Qué se entiende 
por todo entendimiento? Ciertamente, responde, supera el en- 
tendimiento humano, y al menos en el sentido de un conoci- 
miento comprehensivo (como conoce Dios) supera también la 
inteligencia angélica: «Ni nosotros ni ángel alguno podemos 
conocer, como la conoce Dios, la paz de que goza Dios» '*. Al 
llegar a esta cima, Agustín se rinde, confiesa su humildad, sin- 
tiéndose incapaz de describir por la razón la gloria de la ciu- 
dad de Dios”. 

Como buen teólogo, sin embargo, recurre a la palabra de 
Dios, y en ella aprende que en la Jerusalén celestial que Dios 
prometió a los santos, los bienaventurados verán a Dios cara 
a cara, como lo ven los ángeles al presente. Halla que esta 
visión beatífica, que supera todo entendimiento creado, ha 
sido revelada por la Escritura. En ella lee el contraste que hace 
el Apóstol entre el conocimiento imperfecto y mediato que el 
hombre tiene en la vida presente (vemos como en un espejo), 
y el conocimiento perfecto e inmediato (cara a cara) reserva- 
do para la vida futura. Escribe San Pablo: «Ahora conocemos 
en parte, y en parte profetizamos, pero cuando llegue lo per- 
fecto, desaparecerá lo parcial (1 Cor 13,9-10)», y más adelan- 
te: «Vemos ahora por un espejo y obscuramente, pero enton- 
ces veremos cara a cara (1 Cor 13,12)»*, 

Lo prometido para los santos en la tierra es ya realidad 
para los ángeles en el cielo. Al llegar a este punto, realza Agus- 
tín nuestra afinidad con los santos ángeles. Son ángeles de 
Dios porque no abandonaron a Dios, y son ángeles nuestros 
porque «habiendo sido nosotros arrancados del poder de las 
tinieblas y trasladados al reino de Cristo por la prenda del Es- 
píritu Santo que hemos recibido, ya hemos comenzado a per- 
tenecer a aquellos ángeles con quienes formaremos la ciudad 
santa y dulcísima de Dios común a todos». Así dijo el Señor 
Jesús: «Cuidado con mostrar desprecio a uno de estos peque- 


2 Tbíd. 

4 Tbíd. 

1 Cf. nota de los traductores de la obra en Obras completas de San Agus- 
tín, 0.c. XVII, 942. 

16 De civ. Deí XXII 29,1. 
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ños, porque os digo que sus ángeles están viendo siempre en 
el cielo el rostro de mi Padre celestial» (Mt 18,10). Siendo 
conciudadanos de los ángeles, «veremos también nosotros un 
día el rostro de Dios, como lo ven ellos ahora». La visión bea- 
tífica «se nos guarda como premio de la fe». De ella habla el 
apóstol Juan cuando escribe: «Cuando se manifieste seremos 
semejantes a él, porque lo veremos tal cual es (1 Jn 3,2)»”. 


Precisiones 


Demostrada la visión beatífica por la Escritura, se apresu- 
ra Agustín a explicar que la visión inmediata que de Dios ten- 
drán los bienaventurados, y que San Pablo describe como vi- 
sión cara a cara (1 Cor 13,12), debe entenderse en el sentido 
de que Dios se hará manifiesto a ellos, sin implicación alguna 
de que Dios, que es Espíritu, tenga parte alguna como las que 
nosotros tenemos en el cuerpo y que designamos con ese nom- 
bre. «El rostro de Dios significa la manifestación de Dios»**, 

Precisa también el santo que el conocimiento amoroso 
que de Dios tendrán los bienaventurados por la visión bea- 
tífica, y en el que consiste esencialmente la felicidad celes- 
tial *?, no será un conocimiento de naturaleza comprehensiva. 
No conocerán a Dios como Dios se conoce a sí mismo. 

Explica nuestro teólogo: «Una cosa es ver y otra muy 
distinta abarcarlo todo con la vista. Se ve lo que de cualquier 
modo se siente presente; pero abarcarlo todo con la mirada 
significa ver de modo que nada del objeto se oculta al que 
ve, o que los límites de este objeto pueden ser abarcados». 
Siendo Dios infinito, Agustín es terminante en la conclusión: 
«Nadie puede abarcar la plenitud de Dios, ni con los ojos del 
cuerpo ni siquiera con los de la mente»”". 

Desarrolla más su pensamiento en los sermones 117 y 52. 
«Hablamos de Dios, ¿qué tiene de sorprendente que no 
puedas comprenderlo? Si lo comprendes, no es Dios [...] 
Alcanzar a Dios un poco con la mente es ya dicha muy gran- 
de; pero comprenderlo es tarea del todo imposible»?. 


17 Tbíd. 

18 Tbíd. 

9 C£ Conf. X 23,33: Beata vita est gaudium de veritate. 

20 Ep, 147,9,21-22. 

22 S, 117,5; cf. $. 52,16; en terminología de escuela: Videbimus Deum 
totum, sed non totaliter. 
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3. Especulación teológica 


Sin la menor vacilación, el creyente Agustín proclama 
la inefable felicidad que dimana de la visión de Dios, y de la 
que gozarán los ángeles y los elegidos en el cielo. Mas no se 
contenta con la certeza del hecho revelado en la Escritura. 
En calidad de teólogo, desea saber más sobre la naturaleza 
de la misma. 

En efecto, meditó profundamente sobre las cualidades 
de dicha visión, especulando, en particular, sobre la posibi- 
lidad de ver a Dios con los ojos del cuerpo resucitado. Bien 
conocida es a este respecto la carta 147, considerada como 
un libro sobre la visión de Dios: De videndo Deo”. En ella 
contesta a un ruego que le hiciera Paulina, «religiosa sierva 
de Dios», sobre si los bienaventurados verán a Dios con los 
ojos carnales de nuestro cuerpo: «Me pides que te escriba 
prolija y copiosamente acerca del Dios invisible: si podemos 
verle con los ojos del cuerpo»” 

No era la primera vez que Agustín reflexionaba sobre la 
materia. Ven los agustinólogos ** una evolución en el pensa- 
miento de Agustín a través de los años que se extienden desde 
el 408 al 426-427. Al principio, negaba rotundamente que 
nuestros ojos corporales puedan participar en la visión de 
Dios. Así en la carta 92 (408) escrita a Itálica, «eximia y hono- 
rable hija en la caridad de Cristo»”, rechaza la visión corporal 
con extremada severidad, considerándola como una locura 
(dementia): «Mucho podría decir para refutar esa demencia» 

En la citada carta a Paulina (413) todavía rechaza este 
error, pero con más suavidad. «Si ha de verse (la sustancia 
divina) también con los ojos corporales en la resurrección, 
una vez transfigurada la cualidad de los cuerpos, véanlo los 
que puedan asegurarlo. A mí me place más la sentencia que 
no otorga tal visión sino a los limpios de corazón (que lo 
verán con los ojos de la mente), y se la niega a los ojos 
corporales en la misma resurrección»”” 


2 Cf Ep. 147 (seu liber De videndo Deo): PL 33,596-622. 

2 Tbíd., 147,1. 

2 C£ E. PorraLi£, A guide to the thougbt..., 0.c., 303s; F. CAYRE, Manual 
of Patrology, o.c., 713; J. TixeERONT, History of dogmas, o.c. IL, 430. 

2 Ep. 92,1. 

2% Tbíd., 6. 

2 Ep. 147,20,48. Véase el capítulo 32, donde hemos seguido a Agustín en 
su investigación sobre la naturaleza del cuerpo resucitado y glorioso. 
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a) Otros documentos 


Disponemos de otros documentos que datan de los años 
413-415, en los que con diversos matices expresa el estado de 
su mente. En carta escrita al obispo Fortunaciano afirma no 
estar arrepentido de haber escrito (a otro obispo no nombra- 
do) «que los ojos de este cuerpo ni ven ni verán a Dios» 
Si habló «con excesiva severidad y aspereza» lo hizo para 
«que no vayan a creer que Dios es corpóreo y visible a una 
distancia e intervalo local, porque los ojos de este cuerpo (en 
el estado presente) no pueden ver de otro modo»” 

La actitud de Agustín es muy diversa según se trate de la 
visión de Dios con los ojos carnales del cuerpo en esta vida, o 
de la posibilidad de verlo con los ojos del «cuerpo espiritual», 
ya revestido de incorrupción e inmortalidad en la resurrección 
final. Niega absolutamente la posibilidad en el primer caso, 
porque la esencia infinita de Dios, que es espíritu puro, 
es indivisible («está íntegro en todas partes»), mientras que 
son «divisibles las cosas que conocemos con estos ojos». Por 
ser Dios espíritu, califica de «impía» la opinión que juzgara 
«que Dios es divisible por los espacios locales» ” 

Muy otra es la actitud del santo para quien, creyendo 
«que Dios es un espíritu inmutable e incorporal, íntegro 
en todas partes», opinare, sin embargo, «que la futura trans- 
figuración de este cuerpo, cuando de animal se convierta en 
espiritual, sea tal que podamos ver también con el cuerpo la 
sustancia incorporal, indivisible por distancias e intervalos 
locales». En este caso, desea «que le enseñe quien piensa 
estar en la verdad», no rehusando el aprender algo o inves- 
tigarlo. Si bien sigue creyendo que «tal opinión es falsa», 
juzga más excusable «el atribuir indebidamente algo al cuer- 
po que quitárselo indebidamente a Dios»”' 

En el sermón 277, del año 413, permite cierta libertad 
para opinar sobre esta materia, con tal que no sea en detri- 

mento de la espiritualidad infinita de Dios” Pregunta la 
curiosidad humana: «¿Crees que veremos a Dios mediante 


2% Ep. 148,1,1. 

2 Ibíd. 

2% Tbíd. Da una razón semejante en la carta al obispo Evodio, y en De 
Trinitate; c£. Ep. 162,8, De Trin. VII 4,6. 

3* Tbíd., 1,2; cf. Ep. 147,21,49. 

2 $. 277,14,14. 
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aquel cuerpo espiritual?». En su respuesta mantiene la doble 
actitud anteriormente descrita. Insiste en salvaguardar a toda 
costa la espiritualidad de Dios. «Quede fuera de toda duda» 
que a Dios «no se le ve en un espacio, ni parcialmente, ni 
difundido por el espacio o separado por intervalos [...], 
porque Dios no es un cuerpo». Explica a continuación: «El 
extenderse por el espacio, circunscribirse a un lugar, tener 
medios, tercios, cuartos y la totalidad, es propio de los cuer- 
pos. Nada de eso es Dios, porque Dios está todo en todas 
partes. Llena el cielo y la tierra, pero está en su totalidad en 
el cielo y en su totalidad en la tierra» ?, 

A la certeza con que niega la posibilidad de ver a Dios 
con los ojos materiales del cuerpo presente, sucede un estado 
de vacilación y duda, cuando se trata de la posibilidad de 
verlo con los ojos espirituales del cuerpo resucitado. Sabe 
muy bien que el concepto bíblico de un cuerpo espiritual 
(1 Cor 15,44) es superior a la comprensión de la mente hu- 
mana: «Cómo hemos de ser, lo sabremos cuando lleguemos 
a serlo» ?, 

Entra en el terreno de la especulación. Si tal visión puede 
efectuarse sin que ella implique «el localizar a Dios», el teó- 
logo Agustín no tiene dificultad en aceptarla: «Si al menos, 
una vez transformado este cuerpo en cuerpo espiritual, po- 
drán ver sus ojos una sustancia no circunscrita al espacio, si 
han de poderlo por alguna fuerza oculta, nunca experimen- 
tada y totalmente desconocida, nunca percibida ni valorada; 
si han de poderlo, puédanlo»”. «Nosotros cambiaríamos 
para mejor, pero sin cambiar a Dios para peor». 

Agustín no ha encontrado nada en la Escritura al res- 
pecto. Expresa el deseo de aprender de otros sobre la natu- 
raleza del cuerpo resucitado y, en particular, sobre su poder 
de ver a Dios con los ojos del cuerpo: «Si alguien pudiera 
encontrar algo (en la Escritura) en una u otra dirección, lo 
recibo gustoso» *, 

Personalmente, estando cierto de que el cuerpo no se 
convertirá en espíritu, sino que permanecerá verdadero cuer- 
po”, y consiguientemente no viendo la posibilidad de la 


* Tbíd., 13. 

% Tbíd. 

% Tbíd., 14. 

6 Tbíd. 

Ep. 147,22,51. Véase sobre la materia el capítulo 32. 
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visión de Dios en el cielo sin localizar a Dios, se mantiene en 
su actitud negativa: «Los ojos que sólo ven lo que ven si hay 
intervalos y espacio en medio, ni pueden ver a Dios ahora ni 
podrán verlo después, puesto que él no es localizable». De- 
sea «se investigue más cuidadosamente lo referente al cuerpo 
espiritual»?*, 


b) La ciudad de Dios 


Así lo hace finalmente en el último libro de La ciudad de 
Dios (413-426), donde, después de haber establecido el hecho 
de la visión beatífica por la que los bienaventurados verán 
a Dios cara a cara, prosigue su especulación sobre la natu- 
raleza de la misma, y donde «pronunció su última palabra 
sobre la visión de Dios con los ojos del cuerpo resucitado» ?””. 
Repite ideas ya expresadas, y añade conceptos nuevos. 

Quiere saber cómo verán a Dios los bienaventurados. 
¿Lo verán «mediante los ojos del cuerpo cuando los tengan 
abiertos»? Establece desde el principio de la investigación la 
condición necesaria en la que apoyará su respuesta final. 

Argumenta de esta manera: Puesto que, por ser Dios 
espíritu, no puede ser visto con los ojos materiales del cuer- 
po presente, es preciso que «los ojos espirituales en el cuerpo 
espiritual» de los santos en el cielo estén dotados de un poder 
tan grande que mediante ellos los bienaventurados puedan 
ver la naturaleza incorpórea de Dios, «que no está contenida 
en un lugar, sino que está toda en todas partes»* Ilustra la 
sublimidad de este poder con el ejemplo de las serpientes y 
de las águilas. Por muy aguda que se diga ser la visión de 
estos animales, «no pueden ver sino cuerpos», mientras que 
la penetración de los ojos de los bienaventurados será tal que 
vean «incluso las cosas incorpóreas»””, 

Continúa Agustín haciendo conjeturas. Esta penetración 
de la vista quizá le fue concedida pasajeramente al santo 
varón Job cuando dice al Señor: «Te conocía sólo de oídas, 
ahora te han visto mis ojos; por eso me retracto y me arre- 
piento echándome polvo y ceniza (Job 42,5-6, sec. LXX)». 


8 $. 277,14-15. 

2 A, TRAPÉ, «San Agustín», a.c., 541. 
1% De cio. Dei XXII 29,3. 

 Tbíd. 
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Puede también entenderse de los ojos del corazón de que 
habla el apóstol: «Tened iluminados los ojos de vuestro co- 
razón (Ef 1,18)»*, 

En efecto, está cierto, y ningún cristiano puede dudar de 
que los bienaventurados verán a Dios con los ojos del cora- 
zón (del espíritu), según las palabras del divino Maestro: 
«Bienaventurados los limpios de corazón, porque verán a 
Dios (Mt 5,8)». Mas ahora se trata de averiguar «si Dios será 
visto también con los ojos corporales»*, No habiéndolo ex- 
perimentado, «no sabemos hasta dónde puede llegar el cuer- 
po espiritual en su relación con Dios». 

Sigue nuestro pensador especulando y pone en tela de 
juicio el razonamiento de los filósofos. Si fuera seguro que 
de tal manera son vistas las cosas inteligibles por la mente y 
las corporales por los sentidos que ni puede ver la mente las 
inteligibles por el cuerpo, ni las corporales por sí misma, 
entonces «no se podría ver a Dios en modo alguno por los 
ojos del cuerpo, incluso el espiritual»*, 

Pero no cree ser éste el caso. Opina que la misma razón 
y la autoridad profética lo contradicen. «¿Quién, de hecho, 
está tan lejos de la verdad que llegue a afirmar que Dios 
no conoce estas cosas corporales? ¿Acaso tiene él cuerpo 
con cuyos ojos pueda conocerlas?». Aduce también en con- 
tra de los filósofos el caso del profeta Eliseo, quien, «aun- 
que ausente corporalmente, vio a su criado Giezi reci- 
biendo los regalos del sirio Naamán, a quien dicho profeta 
había curado de la lepra: “¿No prueba esto claramente que 
se pueden ver las cosas corporales también con el espíritu, 
no necesariamente a través del cuerpo? Cuando el criado 
recibió los regalos, cierto, los recibió corporalmente, y el 
profeta no lo vio por el cuerpo, sino por el espíritu”. Por 
consiguiente, deduce Agustín: “Como consta que los cuer- 
pos son vistos con el espíritu, ¿por qué no puede tener el 
cuerpo espiritual tal poder que se vea también el espíritu 
mediante el cuerpo?”»?*,. 

A este argumento añade otra consideración: Cada uno 
percibe, mediante el sentido interior, y no por los ojos cor- 
porales, la propia vida que vive ahora en el cuerpo; en cam- 


2 Tbíd. 

% Tbíd. 

“4 Tbíd., 29,5, 
% Tbíd. 5. 


he 
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bio, la vida de los otros, al ser ella invisible, la percibe a 
través del cuerpo. 

Termina con estas palabras: «¿De dónde distinguimos los 
cuerpos vivientes de los no vivientes, sino porque vemos 
los cuerpos con vida, lo cual no podríamos ver sino por el 
cuerpo? En cambio, no podemos ver la vida sin cuerpo con 
los ojos corporales»*, 


c) Conclusión final 


Tras estas reflexiones expresa su última opinión. No lle- 
ga a dar una respuesta definitiva, pero admite como muy 
creíble (valde credibile est) la posibilidad de ver a Dios con 
los ojos del cuerpo resucitado, al mismo tiempo que declara 
lo difícil o imposible que es probar tal posibilidad por el 
testimonio de la sagrada escritura *”. Creemos que los traduc- 
tores de La ciudad de Dios han interpretado correctamente el 
pensamiento de San Agustín como lo expresa en el libro 
XXIT, 29,6 de esta obra. 

Escriben: «El autor se propone aquí una cuestión que 
no resuelve claramente: si los ojos corporales serán capaces 
de ver a Dios en el paraíso. Por una parte, no parece ver un 
inconveniente en que Dios los espiritualice y los haga capa- 
ces de una visión que, naturalmente, no es proporcionada a 
ellos. Por otra parte, la invisibilidad trascendente de Dios 
parece que le arredra para otorgarles semejante beneficio sólo 
reservado a los espíritus puros. También deja entrever una 
solución que sea tal vez la más probable, es decir, en el nuevo 
cielo y nueva tierra, habrá una evidencia y manifestación tan 
gloriosa de Dios, que hasta los ojos corporales la percibirán 
y gozarán de ella. No sería ésta una visión directa sino indi- 
recta, de reflejo de la gloria divina en las criaturas del cielo 
y de la tierra» *, 

A la vez que declara en las Retractationes (426-427) que 
se trata de «una cuestión en verdad dificilísima», cree que 
en el pasaje citado de La ciudad de Dios la «ha explicado 
suficientemente»? 


16 Tbíd. 

7 Tbíd., 6. 

18 C£. Obras completas de San Agustín, 0.c. XVIL, 950 nota 53. 
% Retr. 1 41. 
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Hemos comprobado que tenían razón los agustinólogos 
al decir que hubo evolución en el pensamiento de Agustín. 
Expresan también sorpresa ante el hecho de que, a medida 
que avanzaba en edad, mayores eran sus vacilaciones, pasan- 
do de la negación absoluta, en un principio, a la creíble po- 
sibilidad en sus últimos años. Cayré opina que la exageración 
en su último modo de pensar, es debida a su empeño por 
ensalzar las cualidades sobrenaturales de los cuerpos glorio- 
sos de los bienaventurados. Por su parte, Portalié termina su 
análisis afirmando que el primer punto de vista de Agustín 
ha prevalecido en las escuelas y en la Iglesia”. 


4. Hasta descansar en Dios 


El título que damos a esta sección sobre la felicidad de 
la ciudad celeste manifiesta y confirma el objetivo de la teo- 
logía de San Agustín en la dimensión ascética del dogma. 
Terminamos como comenzamos. El concepto del descanso 
en Dios en el cielo trae a nuestra mente el pensamiento que 
expresábamos en el capítulo primero, donde vimos cómo las 
celebérrimas palabras de sus Confesiones: «Señor, nos has 
hecho para ti, y nuestro corazón está inquieto hasta que 
descanse en ti»”', son la clave que nos da acceso a su sistema 
doctrinal, Ellas sintetizan su pensamiento filosófico y teoló- 
gico. Dios ha puesto en el corazón de todo hombre un deseo 
innato de felicidad, pero no de una felicidad relativa y tem- 
poral, sino de una felicidad cumplida y eterna. 

Este anhelo de felicidad, decíamos, es el punto de parti- 
da en la búsqueda de la verdad, que es objeto de la filosofía. 
Mas el verdadero filósofo asciende de la sabiduría filosófica 
creada a la Sabiduría increada, que es el Hijo de Dios. La 
bienaventuranza consistirá, pues, en la conquista de la ver- 
dad suprema y del supremo bien, que es Dios, por el cono- 
cimiento y el amor. Desarrollamos y documentamos estas 
ideas tan agustinianas en el capítulo primero. 

Tan sólo queremos añadir aquí una observación de inte- 
rés histórico y que explica la génesis de la doctrina de Agus- 
tín. El texto príncipe que comentamos (fecisti nos ad te), 


3% F, CAYRÉ, Manual of Patrology, o.c., 713; E. PorTALIE, A guide to the 
though!... o.c., 304. 
* Comf. 11. 
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refleja la influencia de la filosofía neoplatónica sobre San 
Agustín. Procediendo del Uno todas las cosas, deben volver 
al Uno, para hallar sosiego. La dispersión del alma en la mul- 
tiplicidad de las cosas materiales causa intranquilidad, y crea 
vacío en ella. Venimos de Dios, debemos volver a Dios. Dios 
es la fuente de nuestro origen, a él debemos de retornar 
como a nuestro término. 


a) Descansaremos, contemplaremos, amaremos 


Escribe Cayré que para San Agustín el cielo consiste ante 
todo en la visión de Dios y en la posesión plena de la verdad, 
de la perfecta Verdad (beata vita est gaudium de veritate)”.. 
En el desarrollo de esta idea introduce nuestro teólogo un 
elemento muy agustiniano: el del amor como fuente de cono- 
cimiento, y lo hace con perfecta lógica. 

Se pregunta: ¿En qué consiste la vida feliz? Responde: 
Consiste en la posesión de «algo que es eterno», y nada hay 
que afecte al alma con la eternidad sino Dios. Luego la vida 
feliz consiste en la posesión de Dios. ¿Cómo se obtiene la 
posesión de Dios como objeto beatificante? Se obtiene «co- 
nociéndolo». Mas, por otra parte, «ningún bien es perfec- 
tamente conocido, si no es perfectamente amado». Por con- 
siguiente, la bienandanza de los bienaventurados consiste 
en la posesión de Dios por el conocimiento y por el amor. 
El es la Verdad eterna y el sumo Bien, cuya fruición hará a 
los elegidos eternamente felices”, 

Es sobre todo en el último capítulo del último libro de 
La ciudad de Dios donde hallamos una descripción bellísima 
en la que Agustín describe la felicidad perfecta de la ciudad 
celeste, que consta de los ángeles y de los elegidos. Una lec- 
tura reflexiva descubrirá la riqueza de pensamiento y la ele- 
gancia de dicción: 


«¡Qué intensa será aquella felicidad, donde no habrá mal 
alguno, donde no faltará ningún bien, donde toda ocupación 


2 E. CAYRE, Manual of Patrology, o.c., 712; cf. Conf. X 23,33. 

” De div. quaest. 83, 35,2. La contemplación de la Sabiduría (que en San 
Agustín se identifica con Dios), es condición sine qua non de la bienaventuran- 
za. Sin embargo, el Dios-Sabiduría no es perfectamente conocido sino cuando 
es perfectamente amado (quando perfecte amatur); cf. E. WiLson, Introduction 
á Pétude de S. Augustin, o.c., 7. 
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será alabar a Dios, que será él todo para todos! No sé qué cosa 
se puede hacer allí, donde ni por pereza cesará la actividad, 
ni se trabajará por necesidad. Esto nos recuerda también el 
salmo donde se lee o se oye: “Dichosos los que viven en tu casa 
alabándote siempre” (Sal 83,5). 

Todos los miembros y partes internas del cuerpo incorrup- 
tible, que ahora vemos desempeñando tantas funciones, como 
entonces no habrá necesidad alguna, sino una felicidad plena, 
cierta, segura, sempiterna, se ocuparán entonces en la alabanza 
de Dios [...] Tanto el movimiento como la actitud, al igual que 
su porte exterior, cualquiera que sea, será digno, allí donde no 
puede haber nada que no lo sea. Cierto también que el cuerpo 
estará inmediatamente donde quiera el espíritu; y que el espí- 
ritu no querrá nada que pueda desdecir de sí mismo o del 
cuerpo. 

¿Qué otra cosa dijo por el profeta en aquellas palabras: “Seré 
vuestro Dios y vosotros seréis mi pueblo” (Lev 26,12) sino: Yo 
seré su saciedad, yo seré lo que puedan desear honestamente 
los hombres, la vida, la salud, el alimento, la abundancia, la 
gloria, el honor, la paz, todos los bienes? Así, en efecto, se 
entiende rectamente lo que dice el Apóstol: “Dios lo será todo 
para todos” (1 Cor 15,28). Será meta en nuestros deseos él 
mismo, a quien veremos sin fin, amaremos sin hastío, alabare- 
mos sin cansancio. Este don, este afecto, esta ocupación será 
común a todos, como lo es la vida eterna»”, 


No podemos menos de incluir unas frases ya clásicas 
en la materia y como tales muy frecuentemente citadas, Apa- 
recen en el mismo capítulo: «Allí descansaremos y con- 
templaremos, contemplaremos y amaremos, amaremos y ala- 
baremos. He aquí lo que será el fin que no tiene fin. Pues 
¿qué otro puede ser nuestro fin sino llegar al reino que no 
tiene fin?»?. 

En estas palabras resuena también el eco del «hasta des- 
cansar en ti» de las Confesiones. La peregrinación del hom- 
bre hacia el Dios que lo creó hallará su culminación defini- 
tiva con la llegada a la ciudad de la paz para gozar del eterno 
descanso del sábado celestial. 


% De cio. Dei XXII 30,1. 

% Ibíd., 30,5. Divide San Agustín la historia en seis edades correspondien- 
tes a los seis días de la creación, y como Dios descansó en el día séptimo, 
también los justos descansarán en el sábado eterno de la patria celestial; cf. De 


civ. Def XXI 30,5. 
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b) Eternidad 


La eternidad es una propiedad esencial de la felicidad 
celestial. La vida de los bienaventurados, escribe Agustín, no 
«podría ser felicísima si no estuviera certísima de su eter- 
nidad»”, En verdad, como razona el santo, dos elementos 
concurren a la felicidad perfecta, a saber: el gozo sin molestia 
«del bien inmutable que es Dios», y «la seguridad induda- 
ble» de que ese gozo «permanecerá para siempre»”. 

En De Trinitate dedica un capítulo a demostrar que sin 
inmortalidad no hay dicha completa”. Por ser una exigencia 
de la naturaleza humana plantada en ella por el Dios Crea- 
dor, es un hecho evidente y cierto que «todos los hombres 
quieren ser felices». Si son dichosos quieren que la felicidad 
«no se esfume y perezca». Mas sólo viviendo pueden ser fe- 
lices. «Luego todo el que es verdaderamente feliz o desea 
serlo, quiere ser inmortal; pero no es feliz quien no llega a 
alcanzar lo que desea. Por tanto, la vida no puede ser verda- 
deramente feliz si no es eterna»?”, 


c) Desigualdad 


La felicidad celestial será igualmente eterna para todos los 
bienaventurados, mas desigual, en su aspecto formal, de la 
visión intuitiva de Dios. Ésta será proporcionada a los diver- 
sos grados de mérito obtenidos por cada elegido. La diversi- 
dad, sin embargo, no causará tristeza ni envidia en ninguno de 
ellos, porque en todos reinará la unión de la caridad. 

Desarrolla San Agustín estos conceptos en un tratado 
sobre el evangelio de San Juan. Comentando la parábola de 
los obreros enviados a la viña (Mt 20,1-16) y las palabras 
de Jesucristo: «En la casa de mi Padre hay muchas moradas» 
(Jn 4,2), el exegeta Agustín ve la igualdad de la vida eterna 
simbolizada en el hecho de que todos los obreros reciben un 
idéntico denario; mientras que las diversas moradas y el di- 
ferente brillo de las estrellas son figura de la desigualdad de 
grados de gloria de cada bienaventurado. Esta diversidad, 
sin embargo, no será causa de envidia en ninguno de ellos, 


56 Tbíd., X 30. 

7 Tbíd., XI 13. 

38 De Trim. XMI 8. 
2 Tbíd. 
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porque en todos reinará suprema la caridad, que proviene de 
su amor a Dios. Unidos todos en él, estarán unidos los unos 
a los otros. 

Escribe Agustín: 


«Nadie se verá alejado de esa casa donde cada uno ha de 
recibir la morada correspondiente a sus méritos. Todos recibi- 
rán el denario que el padre de familia manda dar a todos [...]. 
Este denario es la vida eterna, donde no vive uno más que otro, 
porque el tiempo no tiene medida en la eternidad. Pero esas 
numerosas moradas señalan la diversidad de méritos en la única 
vida eterna. Porque una es la claridad del sol, otra la de la luna 
y otra la de las estrellas. Como las estrellas en el cielo, así los 
santos tendrán moradas de distintas claridades; pero en razón 
de que el denario es el mismo, ninguno se verá excluido de 
aquel reino. De este modo, Dios será todo en todos; y porque 
Dios es caridad, la caridad hará que lo que cada uno tiene sea 
común a todos. Y así, cada cual tiene lo que ama en los otros 
y a él le falta. No habrá envidia de esta desigual claridad, por- 


que en todos reinará la unión de la caridad»*, 


Gracias al amor mutuo, aunque no todos sean igualmen- 
te felices, todos serán perfectamente felices. 


d) Dimensión social 


Acaba de decirnos nuestro teólogo que, no obstante la 
diversidad de mansiones y premios, no solamente no habrá 
tristeza ni envidia en el cielo, sino que, gracias a la caridad 
que los une a todos, «lo que cada uno tiene será común a 
todos». Expresa con estas palabras la dimensión social de 
la felicidad eterna, que es un concepto favorito de la teología 
dogmático-espiritual de Agustín. 

En efecto, la unión de corazones, a que exhorta a sus se- 
guidores en la Regla, es fruto de una idea antigua: la amistad“. 
El concepto agustiniano de la verdadera amistad debe incluir 
a Dios, que es quien da firmeza a la amistad humano-cris- 
tiana . Más tarde hablaría Agustín de la caridad cristiana 
y monástica, que une las almas en el cuerpo místico de Cristo, 


6 la lo. ev. 67,2; cf. De civ. Dei XXII 30,2. 

él C£. A. MANRIQUE, Teología agustiniana de la vida religiosa (El Escorial 
1964) 71. Escribimos sobre las clases de amistad y sobre el ideal monástico de 
San Agustín en Espiritualidad agustino-recoleta, o.c. 1, 19-38. 

2 Conf. 1V 6,11; 7,12. 
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y en la caridad de la vida común. Pero por sublime que sea 


, este género de amistad, no puede realizarse plenamente en este 
- mundo. De ahí que tanto la vida cristiana como la monástica 


tienen una definitiva orientación escatológica en las enseñan- 
zas de Agustín: «Tan sólo después de la peregrinación terrena 


- se consumará la perfección de la unidad de las muchas almas 


y corazones que constituyen la ciudad celestial» ”, 

Afirma Trapé que, en su empeño por dar una idea de la 
felicidad del cielo, Agustín insiste en la dimensión social de 
la misma %. No fue creador de esta doctrina, sino que la he- 
redó de las fuentes sagradas de la revelación. 

En verdad, es doctrina teológica que, además de la feli- 
cidad esencial de los habitantes de la ciudad celestial, que 
tiene como fuente la visión de Dios, los bienaventurados dis- 
frutarán también de un gozo accidental, que consiste en la 
sociedad y mutua caridad de todos ellos con Cristo glorifica- 
do, con la bienaventurada Virgen María, con los ángeles y 
con los santos. Esta felicidad adicional será común a todos 
los bienaventurados y tiene raíces en la sagrada escritura, 
donde la bienaventuranza es comparada a una cena festiva 
(Mt 8,11; Lc 22,30), y Cristo promete al buen ladrón estar 
con él en el paraíso (Lc 23,43). La bienaventuranza es pre- 
sentada también en la Escritura como la casa del Padre, 
donde hay muchas moradas (Jn 14,2); es la ciudad nueva del 
Apocalipsis (Ap 1,2); y el tabernáculo donde Dios habita con 
los hombres y donde «ellos serán su pueblo, y el mismo Dios 
será con ellos» (Ap 21,3). 

Agustín fue un abanderado en lo tocante a la dimensión 
social del paraíso. A partir de su definición general de la paz 
como la «tranquilidad del orden», el genio de Agustín legó 
a la humanidad una serie de definiciones referentes a la 
paz, tanto en el orden individual como en el social. A pro- 
pósito de estas definiciones escriben los traductores de La 
ciudad de Dios: «Gradualmente sube de los cuerpos a las 
almas y de éstas a la paz social que aparece en la familia, y 
se extiende por la ciudad, la nación, la sociedad humana 
general, para llegar hasta la ciudad celeste, que es la ciudad 
de la perfecta concordia y armonía»”, 


% De bono coniug. 18,21. 

% A. TRAPÉ, «San Agustín», a.c., 541. 

6% Cf. De cív. Dei XIX 13,1; cf. Obras completas de San Agustín, o.c. XVII, 
588s nota 32. Sobre la definición general de la paz como la «tranquilidad del 
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He aquí las célebres palabras en las que resplandece la 
nota fruitiva de la teología agustiniana de que hablábamos en 
el capítulo primero, y donde define la paz perfecta de la 
ciudad celestial, en la que todos los bienaventurados gozarán 
de Dios y los unos de los otros en Dios: «La paz de la ciudad 
celeste es la sociedad perfectamente ordenada y perfecta- 
mente armoniosa en el gozar de Dios y en el mutuo gozo en 
Dios (societas fruendi Deo et invicem in Deo)» *. 

Puesto que la paz consiste en la tranquilidad del orden, 
y es propio del orden la adecuada distribución de las partes 
que integran el todo”, la diversidad de moradas y premios 
correspondientes a los méritos de cada miembro no será 
obstáculo alguno a la armonía y gozo común a todos. 

Se siente Agustín incapaz de pensar y expresar los grados 
de honor y gloria de los bienaventurados en consonancia con 
sus méritos. Porque la caridad suprema reinará en aquella 
bienaventurada ciudad, «ningún inferior envidiará a otro que 
esté más alto»; y como en el cuerpo «el dedo no quiere ser 
ojo», cada bienaventurado se «contentará con su bien sin 
ambicionar otro mayor»”*, 

Pone énfasis también en el aspecto social de la felicidad 
celestial cuando escribe en su Enchiridion que todos los bien- 
aventurados, como miembros que son de la Iglesia triunfan- 
te, estarán unidos en ella «para poseer juntamente la eterna 
felicidad» *; que la vida eterna «será común a todos los san- 
tos» y que «brillará armoniosamente cualquiera que sea la 
diversidad de premios» ”. Finalmente, afirma que el cuarto 
estado o edad del hombre se realizará después de esta vida, 
cuando reine «la paz suprema, la paz cumplida y perfecta» ”. 


orden» escriben los traductores: «Esta definición se ha hecho clásica por su 
concisión, verdad y profundidad» (ibíd.). 

% Tbíd., XIX 13,1. 

€ C£. ibíd., XIX 13,1. 

6 Tbíd., XXI 30,2. 

6 Enchir. 61. 

70 Tbíd., 113. 

7 Tbíd., 118. De los otros tres estados, «el primero es anterior a la ley; el 
segundo bajo la ley (de Moisés); el tercero bajo la gracia (de Cristo)». 
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e) Otros factores de felicidad 


Enumera San Agustín ciertos factores que teniendo su 
origen en la felicidad esencial de la visión beatífica común a 
todos, contribuirán asimismo a la felicidad accidental de cada 
uno. Habiendo defendido la identidad específica y numéri- 
ca del cuerpo resucitado con el cuerpo mortal ”?, enseña ahora 
que cada alma experimentará un gozo adicional con la reasun- 
ción del cuerpo glorioso después de la resurrección ”?. Puesto 
que cuando llegue lo perfecto desaparecerá lo parcial (1 Cor 
13,10), no existirá en el cielo la fe, porque allí «veremos y con- 
templaremos a Dios»”*; ni existirá la esperanza, «porque la 
realidad esperada se habrá hecho presente» (non ertt spes, 
quando erit res)”. Tan sólo reinará lo perfecto, la caridad, por 
la que los elegidos se amarán los unos a los otros en Dios. 

Además, bebiendo todos de la fuente de sabiduría que es 
Dios, en el cielo no habrá lugar a error. «¡Cuán inmenso, 
cuán hermoso y seguro no será allí el conocimiento de todas 
las cosas, sin lugar a error y sin esfuerzo para adquirirlo, 
abrevándose en la mismísima fuente de la sabiduría de Dios, 
con felicidad suprema, sin dificultad alguna»”*. Los bien- 
aventurados se verán librados de todo mal, rebosantes de la 
alegría de los gozos eternos, olvidados de sus culpas y olvi- 
dados de las penas, pero sin olvidarse de su liberación, de 
suerte que se muestren agradecidos al liberador”. 

Continúa Agustín indagando sobre los elementos que 
contribuirán al gozo común de los bienaventurados. A la 
pregunta sobre qué memoria y conocimiento tendrán de 
los males que les hubiesen ocurrido durante la vida, respon- 
de con una distinción. Se acordarán de los males pasados 
en cuanto al «conocimiento racional», pero se olvidarán en 
cuanto a «su sensación real». Ilustra la distinción con el ejem- 
plo de un médico muy experto «que conoce por su arte casi 
todas las enfermedades del cuerpo», pero que, sin embargo, 
«ignora experimentalmente la mayoría de ellas, por no ha- 
berlas sufrido en su cuerpo». 


12 Véase el capítulo 32. 

23 Ip lo. ev. 49,10. 

14 $. 158,7. 

75 Tbíd., 8; cf. De perf. tust, 8,19. 
76 De cív. Dei XXI 24,5. 

77 Tbíd., 30,3. 
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Sigue elucidando su respuesta. Como hay dos modos de 
acordarse, hay dos modos de olvidarse de los males. Se olvi- 
dará el sabio, si descuida su saber sobre ellos; se olvidará el 
que los ha sufrido, al verse libre de ellos. Los santos del cielo 
se olvidarán de los males sufridos, y cantarán en cambio eter- 
namente las misericordias del Señor (Sal 88,2), quien, gracias 
a la sangre de Cristo, los libró de ellos. Este cántico de gra- 
titud y alabanza será el cántico más agradable de la ciudad 
celestial”, 

Es en esta coyuntura, y con el propósito de ensalzar la 
sublimidad del poder cognoscitivo de los bienaventurados, 
donde no duda San Agustín en afirmar que no se les ocultará 
«ni siquiera la miseria eterna de los condenados»””. Sin 
embargo, es doctrina teológica y agustiniana que los bien- 
aventurados, por estar perfectamente conformes con la vo- 
luntad de Dios, no experimentarán tristeza alguna ni aun por 
la condenación de alguien que hubiera estado especialmente 
unido a ellos por lazos de amistad o de sangre. 


f) El cielo agustiniano 


Permaneciendo en la categoría del conocimiento que po- 
seerán los bienaventurados, pasa nuestro teólogo a considerar 
el objeto del mismo con respecto a otra materia de reflexión, 
mucho más agradable para los que todavía peregrinamos en 
este mundo. Se trata de si conoceremos a los demás bienaven- 
turados. Pregunta Agustín: «¿Nos conoceremos mutuamen- 
te?». «¿Conoceremos a los que nunca conocimos en esta 
vida?». «¿Conoceremos especialmente a los que conocimos y 
amamos en la tierra, a nuestros amigos y familiares?». 

Puesto que la revelación describe metafóricamente el 
cielo en términos de una cena festiva, y de un reino, y la 
Iglesia considera las almas en la gloria como pertenecientes 
al triunfante cuerpo místico de Cristo, y como conciudada- 
nos de la nueva Jerusalén, la dimensión social de la felicidad 
eterna es parte de la fe cristiana. Por su parte, la tradición ha 
amplificado más esta idea sugiriendo que la alegría de los 
bienaventurados al reconocerse los unos a los otros, consti- 
tuirá un motivo adicional del gozo de los elegidos, añadido 


7 Tbíd., 30,4. 
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al gozo esencial de la visión intuitiva de Dios, San Agustín, 
en particular, al insistir en la dimensión social de la felicidad 
eterna, y al enseñar que todos retendremos nuestra identi- 
dad personal en el paraíso, considera el conocimiento mutuo 
de los bienaventurados como un elemento importante de la 
felicidad accidental del cielo. No duda del hecho. Especula 
sobre el modo. 

Predicando a los fieles de Hipona les asegura que en el 
cielo todos conoceremos a todos, aun a aquellos que nunca 
conocimos en la tierra. No los conoceremos por verles el ros- 
tro, sino de un modo más profundo, y aún más excelente, de 
como ven los profetas. Por estar llenos de Dios, los veremos 
«al modo divino». Pone algunos ejemplos cuando escribe: 


«Además, amadísimos, ¿no nos conoceremos mutuamente? 
¿O pensáis que me conoceréis entonces, porque ya me cono- 
céis ahora, a la vez que seguiréis desconociendo a mi padre, 
que os es desconocido, o a no sé qué obispo de esta iglesía, 
pero hace ya muchos años? Todos conoceréis a todos. Los que 
se encuentren allí no se reconocerán por el hecho de verse las 
caras; el conocimiento recíproco será allí mucho más profundo. 
Todos verán como suelen ver aquí los profetas, e incluso de 
forma más excelente. Verán al modo divino, cuando estén lle- 
nos de Dios. Nada habrá que ofenda, nada que se le oculte al 
que conoce»””, 


Negar esta comunicación entre los bienaventurados sería 
negar el ejercicio legítimo de las facultades humanas, y con- 
tradecir el concepto mismo de bienaventuranza, que es el 
perfeccionamiento de la potencia humana y la satisfacción de 
todo genuino deseo. 

Saque cada lector su conclusión. Vuele la mente al cielo 
para anticipar el gozo que esperamos disfrutar un día en 
compañía con nuestra familia natural, y con la familia religio- 
so-monástica inspirada por el Gran Padre Agustín. 


g) Impecabilidad 

Los bienaventurados gozarán de libre albedrío, pero por 
don de Dios, serán impecables. Hallándose ya en estado de 
término, su situación difiere de la de Adán en su estado 


9 5. 243,5. 
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de inocencia y, por supuesto, de la de sus descendientes des- 
pués del pecado original. En diversas ocasiones hemos ex- 
puesto ya la teoría de San Agustín acerca de la doble eco- 
nomía divina con respecto a la gracia y al libre albedrío en 
esos dos estados*'. Al presente, también contrapone el caso 
de los bienaventurados con el de Adán antes del pecado. 
Mientras que, ayudado por el adjutorium sine quo non, nues- 
tro primer padre podía no pecar, los bienaventurados, ha- 
biendo sido confirmados en gracia, gozan de impecabilidad 
y no podrán pecar. 

No obstará el hecho de que gozan de libertad. Como 
vimos en el tratado De gratía, fue mérito de Agustín el saber 
armonizar la gracia y el libre albedrío con su original teoría 
de la gracia deleitante y victoriosa, la cual no solamente no 
destruye el libre albedrío sino que es causa de la verdadera 
libertad. Los bienaventurados reconocerán este hecho y se 
mostrarán eternamente agradecidos al Dios liberador. 

Leamos a San Agustín: 


«Ni dejarán tampoco los bienaventurados de tener libre al- 
bedrío, por el hecho de no sentir el atractivo del pecado. Al 
contrario, será más libre este albedrío cuanto más liberado se 
vea del placer del pecado hasta alcanzar el deleite indeclinable 
de no pecar. Pues el primer libre albedrío que se dio al hom- 
bre, cuando fue creado en rectitud al principio, pudo no pecar, 
pero también pudo pecar; este último, en cambio, será tan 
vigoroso que no podrá caer en pecado. Claro que también tie- 
ne lugar por un don de Dios, no según las posibilidades de la 
naturaleza. Una cosa es ser Dios y otra muy distinta ser partí- 
cipe de Dios. Dios, por su naturaleza, no puede pecar; el que 
participa de Dios recibe de él el no poder pecar [...]. 

Una será, pues, en todos, e inseparable en cada uno, la vo- 
luntad libre de aquella ciudad, liberada de todo mal, rebosante 
de todos los bienes, disfrutando indeficientemente de la alegría 
de los gozos eternos, olvidada de sus culpas y olvidada de las 
penas; sin olvidarse, no obstante, de su liberación de tal suerte 
que no se muestre agradecida al liberador»?. 


% Véanse los capítulos 6 y 18. 
% Véase el capítulo 19. 
8 De civ. Dei XXI 30,3. 
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el obrar) 338; (la gracia de Dios 

hace que obremos con eficacia) 

346; (la gracia contra las tesis de 

Pelagio) 374. 

7 (cielo-paz de Dios) 660. 


, 


, 


Colosenses 

1,6 (expansión fructífera por todo el 
mundo) 592. 

1,18 (Cristo cabeza de la Iglesia) 443. 

2,14 (Cristo eucarístico-víctima real) 
454; (victoria contra el cuerpo) 
636. 


1 Tesalonicenses 

4,13 (sufragios por los difuntos) 633. 

4,16-19 (resurrección de la muerte) 
612; (los vivos del último día) 612- 
613. 

4,17 (el cielo nuestro lugar) 578. 


2 Tesalonicenses 

2,1-11 (el anticristo) 586. 

2,6-7 (los hipócritas en la Iglesia y las 
herejías) 587. 


2,7-8 (diversas interpretaciones) 587. 


686 Índice de citas bíblicas 


1 Timoteo 
5,14 (procreación-familia) 456 547. 


2 Timoteo 
3,5 (forma visible y fruto del sacra- 
mento) 407. 
4,8 (recompensa-mérito) 393. 


Tito 


3,5 (el baño de la regeneración) 481. 


Hebreos 

3,16 (generosidad-sacrificio) 467. 

6,20 (orden de Melquisedec) 473; 
(Sumo Sacerdote según Melquise- 
dec) 514. 

9,27 (juicio universal-sentencia par- 
ticular) 625. 

10,12 (holocausto) 473. 

11,6 (sin justificación imposible agra- 
dar a Dios) 373. 


Santiago 

1,14 (el libre albedrío y propias pa- 
siones) 346. 

1,17 (de Dios procede todo don per- 
fecto) 341; (esperanza) 341. 

2,13 (la misericordia sobre el juicio) 
636. 

2,17 (fe muerta sin obras) 366. 

2,18 (la fe debe manifestarse en 
obras) 366. 

2,19 (los demonios creen, pero no 
obran bien) 366 367. 

2,20 (fe sin las obras que siguen a la 
fe) 363 364. 

2,21-22 (obras buenas de Abrahán 
con fe) 363 364. 

2,24 (obras-fe) 362. 


1 Pedro 

2,5 (sacerdocio real para ofrecer sa- 
crificios espirituales) 512. 

2,9 (sacerdocio real) 512. 


Pedro 
(naturaleza divina) 419. 
(un día = mil años...) 582. 


2 

1,4 

3,8 

1 Juan 

1,8 (pecado en todos) 487; (perdón- 

pecados) 495. 

2,18 (anticristo) 586. 

2,19 (el misterio de la predestinación 
0 329; (vocación ineficaz) 

2,26-27 (sacramento de la unción) 
443. 

3,2 (visión beatífica como premio de 
la fe) 661. 

4,3 (anticristo) 586. 

4,16 (Dios es caridad-amor) 383; 
(gratuidad divina de la predestina- 
ción) 330. 


2 Juan 
7 (anticristo, enemigos del reino de 
Dios) 586. 


Apocalipsis 

1,2 la ciudad nueva) 673. 

11,2 (período final del diablo) 583. 

20,1-6 (interpretación alegórica) 581 
582. 

20,2 (encadenamiento del diablo) 
585. 

20,4 (los mil años de reinado) 679; 
(el juicio) 584; (potestad de atar y 
desatar de la Iglesia) 585. 

20,5 (primera resurrección) 581. 

20,6 (sacerdotes de Dios y de Cristo) 
512. 

20,10 (eterno significa «para siem- 
pre», por los siglos) 641 nota 17; 
(fuego eterno y azufre, diablo...) 
640-641. 

20,11-12 (visión del juicio final) 630. 

21,3 (escarmiento de Dios con los 
hombres) 673. 

21,8 (la muerte segunda) 569. 


> 
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Aarón: queda abrogado el sacrificio 
de A., como «sombra del futuro» 
454. 

Abrahán: por la fe es el padre de 
todos los creyentes 17 19; la figura 
de A. por su fe y obediencia 472; 
seno de A. (paraíso) 576 578. 

Adán: antes y después del pecado 3; 
la creación de A. y Eva; indagacio- 
nes de S. Agustín 74-152 677-678; 
el estado original de A. 83-95; la 
caída de A. 95-102; A. arrojado 
del paraíso 100; A.-Eva inocente 
¿cómo pudo creer a la serpiente? 
100; contraste entre los dos «ada- 
nes»: el desobediente por la sober- 
bia, y el obediente Cristo Reden- 
tor hasta la muerte de cruz 102; A. 
es toda la humanidad: paralelismo 
de S. Pablo (Rom 5) entre el A. 
terreno y el A. celestial; la doble 
solidaridad con A. y con Cristo, 
que conforman las «dos masas» y 
las «dos ciudades»: la ciudad te- 
rrena y la ciudad celestial 203; el 
primer A. 83-102 265; el segundo 
A. 272; el pecado de A. 282-283; 
el mal ejemplo de A, 371; A. y la 
gracia de «poder evitar el pecado» 
347; el pecado de A. y el mal ejern- 
plo de nuestros primeros padres 
419; el matrimonio de A. y Eva 
533; simbolismo espiritual del ma- 
trimonio de A. y Eva y el de los 
cristianos 565; pecado y muerte en 
A. 569; A., por el pecado, perdió 
la inmortalidad corporal, o el pri- 
vilegio de «no poder morir» 614- 
615. 

Aecio: hereje que negaba la superio- 
ridad del episcopado sobre el pres- 
biterado 216. 

Agustín, San: passím en páginas 3-13; 
gozo en los días que siguieron a su 
bautismo 15; catequesis de Á. so- 


bre el plan de Dios 17; pruebas de 
nuestra fe en Cristo 18; argumen- 
tos apologéticos 20; el método de 
la autoridad en la investigación de 
la religión revelada 23; la triple 
dimensión de la fe 24; la fe que 
espera y ama 25; el orgullo de A. 
y la humildad del Verbo 26; pro- 
selitismo de A. 28; A. peregrino se- 
diento y hambriento de Dios 29- 
30; la esencia divina y su simplici- 
dad y perfección 38; A. «doctor de 
la Trinidad» y «de la gracia» 43; 
A. «teólogo de Hipona y de la 
doctrina cristiana» 88; la ordena- 
ción sacerdotal de A. leño 391) 
520; A. obispo de Hipona a los 42 
años de edad 524-525; A., obispo 
de Hipona, funda el tercer monas- 
terio, éste de clérigos 525; A. pro- 
motor de vocaciones para sus mo- 
nasterios y para el servicio de la 
Iglesia en Hipona y en otras igle- 
sias locales 526. 

Agustinólogos: opiniones diversas de 
los a. sobre el origen del alma en 
los escritos de S. Agustín 77; no 
están de acuerdo en si S, Agustín 
pone el matrimonio entre los siete 
sacramentos de la nueva ley 562- 
565. 

Alejandría: la escuela donde enseñó 
su teología el sabio Orígenes (185- 
253), S. Agustín es siempre respe- 
tuoso, sereno, eclesial y teológico 
en sus opiniones sobre Orígenes 
639. 

Ambrosio, San: obispo de Milán 264; 
influencia de A. en Agustín 13; A. 
y la fe católica sobre la gracia 278; 
A. en Milán condena la doctrina 

_ de Joviniano 538. 

Ángeles: creación de los á. 3; los á., 
que son criaturas contingentes y 
mudables, no pueden ser coeter- 
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nos con Dios 65; acerca de los á. 
buenos y malos 81 nota 106; á.- 
espíritus angélicos 657; agilidad- 
rapidez como á. 622 624; afinidad 
con los á. 660 661 662 673; S. 
Agustín parece atribuir algún gé- 
nero de cuerpo sutilísimo a los á. 
654-655; S. Agustín prueba el or- 
den sobrenatural de la gracia con 
su teoría sobre los á. 85; los á., la 
bienaventuranza y la impecabili- 
dad 321; la Eucaristía es el verda- 
dero pan del cielo, y, para que el 
hombre comiera el pan de los á., el 
Señor de los ángeles se hizo hom- 
bre 454; Dios creó a los á. inmor- 
tales, mortales a los hombres 568 
576 (visión beatífica) 580; á.-hués- 
pedes 618; en el juicio universal 
todos los á. con el Señor 625. 

Antiguo Testamento: en el A. T. la 
poligamia de los Patriarcas como 
signo profético para la venida del 
Mesías 355. 

Apolinar de Laodicea: el error-here- 
jía de A. de L. que niega a Cristo 
el alma humana 156. 

Arias, Luis, OSA: 60; sobre las «razo- 
nes seminales» 69. 

Aristóteles: la definición aristotélica 
del tiempo 64. 

Armas, Gregorio, OAR: el pecado en 
sentido amplio y en sentido amplí- 
simo 181 (nota 36); la interpreta- 
ción agustiniana del axioma «fuera 
de la Iglesia no hay salvación» 254- 
255; la virtud como «el orden en 
el amor» 295-296; Pelagio exagera 
el poder de la voluntad humana, y 
anula el influjo de la voluntad di- 
vina 313-314; entre lo significado 
y el signo existe una semejanza 
natural 396; otros autores con A. 
proporcionan detalles de la doctri- 
na matrimonial maniquea 535; la 
procreación del matrimonio es 
para que renazcan hijos de Dios 
548; interpretación sobre la impo- 
sición de las manos de naturaleza 
penitencial o reconciliadora 447; 
para S. Agustín el rito esencial del 
sacrificio del altar lo constituyen 
las palabras de la consagración 
468. 


Arrio: 46 160. 

Aurelio de Cartago: obispo de Carta- 
go 42; primado de Cartago 523; 
primado de Cartago, y la carta n.60 
de S. Agustín 526. 


Babilonia: ciudad de confusión... de 
los malos 17. 

Belarmino, S. Roberto: la distinción 
entre «cuerpo y alma de la Iglesia» 
en los manuales de teología des- 
pués de R. B. 255. 

Berti, Lorenzo, OAR: afirma que S. 
Agustín sostiene clarísimamente la 
voluntad antecedente de Dios de 
salvar a todos 315; la predestina- 
ción a la gloria 327; la interpreta- 
ción de L. B. sobre la imposición 
de manos no sacramental 447. 

Blank: no parece correcta la interpre- 
tación de B., Tixeront y Batiffol, 
que creen que S, Agustín equiparó 
la necesidad de la Eucaristía con la 
necesidad del bautismo debido a 
la controversia pelagiana 483. 

Blic, J.: participación intelectual en la 
justificación 378. 


Calvino: y la reprobación positiva 
333. 

Caná, las bodas de: y el matrimonio 
533; Cristo en las b. de C. 564; 
Cristo en las b. de C. confirmó el 
matrimonio instituido por Dios en 
el paraíso 564. 

Capánaga, Victorino, OAR: principio 
panorámico de la visión agustinia- 
na del mundo 72; en torno a la 
creación de las almas 79; el con- 
cepto de solidaridad y la volunta- 
riedad en el pecado original 115; 
esencia del pecado original 125; 
¿es lícito afirmar que para S. Agus- 
tín el mal es la quintaesencia del 
ser humano? 137; con ser la here- 
jía un mal gravísimo no queda ex- 
cluido del plan providencial de 
Dios 233; el Cristo de los donatis- 
tas resultaba menos Redentor que 
el Cristo de los católicos 240; so- 
bre el dolor que el cisma donatista 
causó en el alma de S. Agustín 256; 
sobre el pelagianismo y la propa- 
ganda de sus ideas 258; para la 
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propaganda de sus ideas, el pela- 
gianismo supo embozarse con una 
táctica solapada y serpentina 262 
sobre la gracia operante y coope- 
rante 271; S. Agustín arguye con- 
tra la impecancia pelagiana «con 
una visión más humana y realista 
del cuerpo de Cristo»; y saca la 
conclusión de que «no se hallará 
hombre que no tenga pecado algu- 
no» 288; la perseverancia final es 
el enlace de la vida temporal con 
la eterna 304; dos momentos en la 
teología agustiniana sobre la justi- 
ficación: el negativo (remisión de 
los pecados), y el positivo (justifi- 
cación de la gracia de Dios) 360; 
el concepto de participación es 
fundamental en la doctrina agusti- 
niana de la gracia 376; el milena- 
rismo y su interpretación 583; los 
poderes de la Iglesia de atar y des- 
atar 584-585; significado distinto 
del anticristo 586-587; el anticristo 
como individuo o colectividad de 
todos los enemigos del reino de 
Dios 587; fin del drama de las dos 
Ciudades... y comienzo de la ma- 
nifestación solemne de la justicia y 
de la misericordia de Dios 637; 
alternativas de la justicia y miseri- 
cordia de Dios en la historia de su 
pueblo 643; la eucaristía, sacra- 
mento de vivos 644; para S. Agus- 
tín la certeza de la eternidad de las 
penas es indiscutible 647; la Ciu- 
dad de Dios aquí está para salvar a 
los hombres, y llenar con ellos las 
sillas que dejaron vacías los ánge- 
les desertores 658. 

Cartago: sede episcopal donde surgió 
el cisma donatista 42 214 219; el 
obispo de C. Ceciliano y principio 
del donatismo (año 312) 406 534. 

Casiano, Juan: el semipelagianismo 
de las Galias en los monasterios de 
Lerins y de Marsella, cuyo abad 
era el célebre C. 299; abad del 
monasterio de San Víctor en Mar- 
sella, y las disputas sobre la gracia, 
el libre albedrío, la perseverancia 
final, y la predestinación 299; el 
libre albedrío en la obra de la sal- 
vación 300; la influencia de C. en 


las doctrinas semipelagianas 301; 
S. Agustín quiere que el abad C. y 
sus monjes den un paso adelante 
en la teología, aprovechando las 
exhortaciones, mortificaciones y 
obras de la vida monástica 339. 

Casiciaco: 5; el período de C. y las 
disquisiciones filosóficas de Agus- 
tín con sus discípulos fueron un 
camino de acercamiento a Dios 5. 

Catecismo de la Iglesia Católica 
(CIC): n.406: recoge la doctrina 
de S. Agustín sobre el pecado ori- 
ginal contra el pelagianismo 140; 
n.1994-2012: ilustra la doctrina de 
la Iglesia sobre la justificación con 
numerosas citas de S. Agustín 361; 
n.2006-2009: trae la frase del «doc- 
tor de la gracia»: «cuando Dios 
corona a nuestros mártires en rea- 
lidad El corona sus propios dones» 
393; n.1584: Cristo es quien actúa 
y realiza siempre el sacramento 
412-413; n.1372: la presencia del 
cuerpo físico de Cristo y del cuer- 
po místico en las especies sacra- 
mentales 474; n.991: la resurrec- 
ción de los muertos es un elemento 
esencial de la fe cristiana; y uno de 
los dogmas más centrales del cris- 
tianismo 593. 

Católica: la única y verdadera Iglesia 
es la llamada C., que es la única 
que engendra hijos por el bautis- 
mo 195. 

Cayré, F.: resalta los puntos esencia- 
les de la eclesiología agustiniana 
213; el espíritu místico de S. Agus- 
tín infundió en él el amor a los 
símbolos sagrados 401; los sacra- 
mentos constituyen la gran riqueza 
de la Iglesia, la cual tiene como 
misión continuar la obra redentora 
de Cristo 404; piensa que S. Agus- 
tín ensalza las cualidades sobrena- 
turales de los cuerpos gloriosos en 
los bienaventurados 668; para $. 
Agustín el cielo consiste ante todo 
en la visión de Dios, y en la plena 
posesión de la Verdad perfecta, sin 
fin ni cansancio 669-670. 

Ceciliano: diácono de la Iglesia de 
Cartago, fue ordenado obispo para 
suceder a Mensurio por obispos de 
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la Numidia, uno de los cuales ha- 
bía sido traditor 214; la ordenación 
episcopal de C. para la sede de 
Cartago fue el año 312, 406 509. 

Celestio: seguidor de Pelagio 229- 
231; los celestianos, seguidores de 
C. y de Pelagio, enemigos de la 
gracia de Dios 258; doctrina pela- 
giana y la emancipación de Dios 
por parte del hombre según C. 
pelagiano 260. 

Centeno, A., osa: Traductor de la 
obra La gracia de Cristo y el pecado 
original 261 (nota 21). 

Cesarea: S. Agustín predicó en la igle- 
sia de C. el famoso sermón sobre 
el «carácter espiritual indeleble» 
del bautismo 421. 

Cicerón: su influencia en Agustín 
humanista, retórico y filósofo 12. 

Cipriano, San: padre espiritual del 
pensamiento eclesiológico de S. 
Agustín 219; C. y su axioma «fue- 
ra de la Iglesia no hay salvación» 
249 252-253; C. y S. Agustín en 
las cuestiones sobre la iteración del 
bautismo y el martirio verdadero 
253; la interpretación correcta del 
texto de S. Pablo 1 Cor 4,7 sobre 
el principio de la fe 263; testimo- 
nios de C. sobre la necesidad de la 
gracia 278; textos polémicos en 
tiempos de C. sobre el bautismo 
de Cristo entre herejes y cismáti- 
cos 407; C. y el bautismo de deseo 
430-431; S. Agustín, con la autori- 
dad de C. invocada por los dona- 
tistas, aclara la cuestión de repetir 
el bautismo y el orden 408-409; C. 
y la imposición de manos de natu- 
raleza penitencial o reconciliadora 
447. 

Circunceliones: el furor de los c. 236; 
los llamados «martirios» de los fa- 
náticos c. o el suicidio voluntario 
263. 

Código de Derecho Canónico 
(CDC): c.1056: influencia de la 
teología matrimonial de S. Agustín 
resumida en el CDC 545. 

Concilio de Cartago (año 418): S. 
Agustín en el C. de C. rechazó la 
opinión de la impecancia de hecho 
286; condenación de la doctrina de 


Pelagio sobre la impecancia en el 
C. de C. 289; S. Agustín tiene pre- 
sente las discusiones del Conc. 
Cartaginense del año 256 bajo S. 
Cipriano sobre el bautismo de los 
herejes reconciliados para entrar 
en la verdadera Iglesia 407. 

Concilio plenario de Hipona (octu- 
bre de 393): la fama de S. Agustín 
y el C. p. de H. 523. 

Concilio de Trento: el C. de T. y la 
impecancia 124; condena la impe- 
cancia en esta vida (a excepción de 
la Santa Virgen María) (cf. Denzin- 
ger 107, 814, 833) 289; el decreto 
del C. de T. sobre la justificación y 
comentaristas bíblicos contempo- 
ráneos hacen suyas las enseñanzas 
de S. Agustín 362; el C. de T. inter- 
pretó la doctrina de S. Agustín so- 
bre la justificación 370; concordan- 
cia teológica entre el doctor de 
Hipona y Trento 372-373. 

Concilio Vaticano Il: El concepto 
agustiniano de fe en el C. V. H 
(DV 5) 24; las enseñanzas agusti- 
nianas sobre la Santa Virgen María 
resonaron en el C, V. Il, recogidas 
en sus documentos 197; la doctri- 
na de S. Agustín sobre la naturale- 
za y los efectos de la justificación 
la recoge el C. V. II (LG 40) 383- 
384 412; el sacramento de la con- 
firmación y sus frutos en los fieles 
según el C. V, II (LG 2, 11) 415; 
el C. V. II refleja la teología euca- 
rística de S. Agustín (SC 48) 478; 
la autoridad del sacerdocio minis- 
terial y el fin de la misma (LG 10) 
516; la influencia de la teología de 
S. Agustín en el C. V. II (GS 48) 
545. 

Conferencia de Cartago (año 411): 
conferencia muy importante, por- 
que sentenció la liquidación del 
donatismo con la participación 
importantísima de S. Agustín 215. 

Cornelio; bautismo de agua de C. y 
compañeros 431-433. 

Cresconio: monje de Hadrumeto, es 
uno de los que se entrevistó con S, 
Agustín sobre las cuestiones plan- 
teadas por el semipelagianismo 
343-344; réplica de S. Agustín a C. 
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sobre el único bautismo para la 
salvación 424. 

Cristo: verbo encarnado, sabiduría, 
verdad, camino, patria 12-28, pas- 
sim. 


David: la figura de D. resalta en el 
reino temporal de los judíos por 
nuestro Rey Cristo 17 102. 

Demonios: Santiago dice que «tam- 
bién los demonios creen y tiem- 
blan», pero no obran bien 366- 
367. 

Deogracias: diácono de Cartago, es 
el destinatario de la obra de S. 
Agustín Catequesis para principian- 
tes 8 16. 

Diocleciano: la persecución de D. 
contra los cristianos, y los clérigos 
traditores 214; la persecución de 
Diocleciano (años 303-305) 509, 

Díos: creación y dones de Dios, pro- 
videncia, plan eterno... Dios crea- 
dor, uno y trino... 4-61. 

Dióspolis: sínodo de D. en Palestina 
el año 415, y el engaño de Pelagio 
226 258. 

Docetas: contra los docetas el cuerpo 
de Cristo es real, no un fantasma 
571; S. Agustín defendió siempre 
la realidad del cuerpo humano de 
Cristo mortal contra los docetas 
571. 

Donato / donatistas: D. el Grande, 
ordenado obispo para suceder a 
Mayorino en la sede disidente de 
Cartago, desde 316 a 347; su in- 
fluencia fue tan grande que dio 
nombre a la facción disidente, lla- 
mándose donatista y partido de D., 
que se propagó rápidamente por 
el norte de África hasta la Confe- 
rencia de Cartago en 411, 215 423; 
D. y el partido-secta de D. 214 
240; el provincianismo de D. y de 
la herejía d. 206; partido-secta era 
el pórtico de la iglesia cismática de 
los d., que carecían de la nota de 
universalidad propia de la Iglesia 
verdadera, llamada por todos «la 
católica» 510 nota 4; los d. divi- 
dieron la iglesia 210; dilema d. y 
solución de Agustín sobre el bau- 
tismo 423; el perdón de los peca- 


dos por el bautismo en el partido 
de D. 424-425. 


Elías: el espíritu de Dios que estaba 
en E, 382; profeta grande y admi- 
rable, y la conversión de los judíos 
588; venida y misión de E. el Tes- 
bita 589; S. Agustín no comenta 
los pasajes del Evangelio donde 
Jesús dice que E. ya ha venido, y 
los apóstoles entienden que habla 
de Juan Bautista 589; la versión de 
los Setenta y la doble interpreta- 
ción 389, 

Eliseo: el profeta E. recibe doblemen- 
te el Espíritu de Dios que estaba 
en Elías 382; E. y el cuerpo espiri- 
tual que puede ver lo espiritual 
mediante el cuerpo 666. 

Emérito: obispo donatista, que estu- 
vo presente en el sermón famoso 
de S, Agustín en la Iglesia de Ce- 
sarea 421 (cf. Cesarea). 

Emmanuel: el E., anunciado por el 
profeta Isaías 19. 

Eunomio: E. y sus errores cristológi- 
cos 160. 

Eva: la creación de E. 74-77 100; el 
matrimonio de Adán y E. 533; E, 
inocente cómo pudo creer el enga- 
ño de la serpiente 100 (cf. Adán). 

Evodio: la carta 162 de S. Agustín a 
E. sobre las maravillas de la omni- 
potencia de Dios en el nacimiento 
virginal de Cristo 189; la carta 164, 
57 y nota 31. 


Fausto: el obispo maniqueo F. en su 
entrevista con Agustín 534 (nota 
22). 

Felipe: el diácono F., que bautizó a 
Simón Mago en la ciudad de Sama- 
ria 445. 

Félix de Atunga: traditor consagrante 
de Ceciliano como obispo de Car- 
tago, que será el punto de partida 
del donatismo 215. 

Fortunaciano: S. Agustín escribe a F. 
el año 413 la carta 148 sobre la 
posible visión de Dios 616. 

Fortunato: maniqueo 522; Agustín, 
presbítero de Hipona, disputa con 
F. de la secta maniquea 522. 
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Fulgencio de Ruspe: obispo, fiel dis- 
cípulo defensor de S. Agustín 483. 


Grabowski, $. J.: y su obra La Iglesza. 
Introducción a la teología de sam 
Agustín 213; opinión sobre la je- 
rarquía de la Iglesia en S. Agustín 
215; su interpretación sobre la 
Ecclesia permixta de S. Agustín 
248; la teología de S. Agustín so- 
bre la justificación 359; la doctrina 
agustiniana sobre la justificación 
370-371; la participación en el 
alma y sus facultades 378; elemen- 
tos doctrinales del pensamiento 
sacramental de S. Agustín, resumi- 
dos por G. 426; algunas afirmacio- 
nes de G. 434-436; la terminología 
de S. Agustín es indicativa de la 
naturaleza de los estados clerical y 
laical, y de la relación entre ellos 
515. 

Gendreau, A. J.: opinión y razones 
de G. y de otros autores sobre el 
sentido y el valor de «la palabra» 
en los sacramentos 398. 

Gilson, E.: la doctrina agustiniana 
sobre las relaciones entre la fe y la 
razón 24. 

Gnósticos: los gnósticos y el emanan- 
tismo 78. 

Goñi, Pablo, OAR: La resurrección de 
la carne según S. Agustín (Wa- 
shington 1961) 594 (nota 3); rela- 
ción entre la resurrección de Cris- 
to y la nuestra 610. 

Grossi, V., OSA: la polémica pelagia- 
na fue esencialmente una contro- 
versia sobre el modo de compren- 
der la antropología cristiana 257, 


Hadrumeto: monasterio de H. en 
África 86 329; la relación con S. 
Agustín de Hipona 299; el proble- 
ma de la perseverancia final 304; 
la obra de S. Agustín La corrección 
y la gracia a los monjes semipela- 
gianos de H. 306 y nota 141; los 
monjes decían que la gracia anula- 
ba el libre albedrío 343; Félix fue 
uno de los monjes que se entrevis- 
tó con S. Agustín 343-344. 

Hesiquio: obispo y la evangelización 
de todos los pueblos 590 592, 


Hexamerón: los seis días de la crea- 
ción 66. 

Hilario: amigo de Próspero de Aqui- 
tania, y defensor con él de la doc- 
trina de Agustín contra los semi- 
pelagianos de la Galia 264 299; la 
carta 178 de S. Agustín (año 416) 
a Hilario sobre la herejía de Pela- 
gio 258. 

Hilario de Poitiers, San: es el autor 
de la obra La Trinidad a mediados 
del siglo IV, cuya obra y autoridad 
utiliza S. Agustín 43. 

Hipona: ciudad y sede episcopal, 
donde fue obispo S. Agustín 15 86; 
ordenado sucesor del obispo S. 
Valerio 520. 

Honorato: la carta 228 (año 428-429) 
a Honorato obispo sobre los mi- 
nistros en tiempo de persecución, 
como la de los bárbaros 518-519. 

Hortensio, El: obra de Cicerón que 
tanto influyó en Agustín 12 13, 


Imperio Romano: y su referencia 
como al anticristo 587. 

Inocencio l, papa: 228-230; año 416, 
y la carta 177 de S. Agustín, infor- 
mándole sobre el pelagianismo, y 
las sutilezas de Pelagio 258 265- 
267. 

Ireneo, San: y el milenarismo espiri- 
tual 579, 

Isaac: la figura de 1. por su humildad 
y sacrificio 19, 

Israel: nombre dado a Jacob 19, 


Jacob: padre del pueblo de Israel 19. 

Jansenio: el sistema de J. sobre la 
gracia es una desviación del agus- 
tinismo auténtico 355 y nota 47. 

Jericó: camino a J., donde actúa el 
buen samaritano 98. 

Jerónimo, San: y el creacionismo de 
las almas 79-81; J., uno de los más 
clamorosos adversarios de Jovinia- 
no, y su respuesta durísima desde 
Belén 538-539; S. Agustín en la 
carta 166,7,2 a J., y en otros escri- 
tos, apoyado por la tradición y S. 
Cipriano, insiste en el bautismo de 
los párvulos 427. 

Jerusalén: la J. celeste prefigurada en 
la J. histórica y en la tierra prome- 
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tida 16; J. «visión de paz», figura 
de la ciudad de los santos 17; ca- 
mino a J. 98. 

José, San: el justo, testigo fiel del 
pudor virginal de la Santa Virgen 
María 188. 

Journet, Ch.: la teología de S. Agus- 
tín, en su interpretación del «cuer- 
po espiritual», corona la teología 
de los Padres, tanto latinos como 
griegos, que le precedieron 614. 

Joviniano: monje hereje de finales del 
siglo 1v, negaba la virginidad de la 
Santa Virgen María en el parto 188 
193; la herejía de J., sus tesis prin- 
cipales y la reacción católica 537- 
538; S. Agustín supo desarrollar el 
concepto de «sacramentalidad» del 
matrimonio con ocasión de la po- 
lémica con J. 554; J. y la realidad 
del cuerpo verdadero mortal de 
Cristo, y de su madre la Santa Vir- 
gen María 571. 

Juan Bautista: 445; y Cristo 402; S. 
Agustín distingue especialmente 
entre el bautismo de Cristo y el de 
J. B. 402; J. bautizaba con agua, 
como purificación, preparando el 
camino al bautismo de Cristo 416; 
el bautismo de J. y su significado 
431; J. B., testigo de la confirma- 
ción de Cristo por el Espíritu Jn 
1,33-34) 440; J. B. en la venida de 
Elías 588, 

Juan de Jerusalén: obispo de Jerusa- 
lén, y la carta 179,3 de S. Agustín, 
año 416, sobre lo que Pelagio en- 
tiende por «gracia» 259; sobre la 
necesidad de la gracia y de la ora- 
ción 277. 

Judaizantes: S. Pablo contradice la 
mentalidad de los j. 364. 

Judas: el padre de Onán 551. 

Judas Iscariote; realismo, con ejem- 
plos como la comunión sacrílega 
de J., el traidor 453-454. 

Judea: toda J. testigo del cumplimien- 
to de las promesas con la venida 
de Cristo, la propagación milagro- 
sa de su mensaje e implantación de 
su Iglesia en las naciones 20. 

Julián de Eclana: obispo de Eclana, 
«arquitecto del dogma pelagiano», 
por su habilidad dialéctica 97 105 


(nota 10) 107-108 528 534; S, 
Agustín, anclado en la roca autén- 
tica de la tradición de los Padres, 
se enfrenta ante un reto como es el 
formidable adversario J. de E. 109 
114; J. pelagiano y sus acusaciones 
contra S. Agustín 193 230; J. pela- 
giano y la voluntad libre del hom- 
bre 260; S. Agustín demuestra con 
documentos de muchos Padres 
que no es el inventor de la doctri- 
na sobre el pecado original y la 
necesidad de la gracia; el elemento 
de la libertad en el pecado y J. de 
E. 282; la controversia entre J. de 
E., panegista del hombre natural, 
y S. Agustín, defensor de la nece- 
sidad de la gracia de Cristo 292- 
294; para J. de E. la voluntad pre- 
cede a la gracia que se confiere 
según los méritos 314; universali- 
dad de la redención 317; la calum- 
nia de J. de E., diciendo que S, 
Agustín enseñaba que la justifica- 
ción no renovaba totalmente al 
hombre, y que los pecados no eran 
perdonados sino raídos. Y la res- 
puesta de S. Agustín 372; réplica 
de S. Agustín a ]. de E. sobre el 
matrimonio verdadero 450-451; 
acusación de J. de E. aS. Agustín 
atribuyéndole calumniosamente 
que enseñaba que el diablo era el 
autor del matrimonio por su doc- 
trina sobre la transmisión del pe- 
cado original, y la respuesta de S, 
Agustín 534, 


Kornyljak, P. V.: sobre la eficacia del 
sacramento 399-400; controversia 
sobre la relación entre el rito sa- 
cramental y la virtud o gracia del 
sacramento; opinión de K. y Por- 
talié 399-400. 

Kunzelmamn, A.: sobre el milenaris- 
mo y el sermón 259 de $. Agustín, 
580. 


Langa, Pedro, Osa: temas eclesiológi- 
cos y sacramentales en la polémica 
donatista 235 (nota 7); el término 
católica es el vocablo favorito de $, 
Agustín como sustantivo en la con- 
troversia donatista; lo emplea no 
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menos de 240 veces 241; la santi- 
dad de la Iglesia verdadera 241- 
242; la Iglesia mezclada de trigo y 
cizaña 245; el pensamiento agusti- 
niano sobre los sacramentos 251; 
estudio sobre tesis eclesiológicas 
y sacramentales antidonatistas en 
S. Agustín 406 (nota 54); según 
cálculos fue hacia el año 405 cuan- 
do S. Agustín se declara abierta- 
mente contra la procreación místi- 
ca y asexual en el libro Génesis 
literal (401-414) contra los espiri- 
tualizantes 519-520; síntesis de la 
doctrina maniquea y de la refuta- 
ción de S. Agustín 534-535; con- 
densa el pensamiento de los co- 
mentaristas sobre el contenido de 
la fórmula matrimonial tan acerta- 
da de S. Agustín con el título de 
Summa matrimonial agustiniana 
546; la fidelidad conyugal 553. 

Lerins: monasterio de L. en las 
Galias y el semipelagianismo 299 
319; monjes semipelagianos de L. 
325. 

López, E., 0sa: opinión de los semi- 
pelagianos y la predestinación 325. 

Luteranos: interpretación errónea de 
la doctrina luterana sobre la fe sin 
obras 364, 


Madrid, Teodoro C., OAR: S. Agustín 
frente a los errores opuestos del 
maniqueísmo y del pelagianismo 
61 108; sobre la fe y las obras en la 
justificación 263 (nota 37) 363; 
sobre el matrimonio y la virgini- 
dad 538 (notas 30-31); sobre la 
estructura y contenido de la obra 
La Ciudad de Dios 637 (nota 2) 639 
(nota 12). 

Maniqueos: los m. y el matrimonio 
528 537-539. 

Mar Rojo: y la peregrinación por el 
desierto, figura del bautismo cris- 
tiano y de la Iglesia peregrinante 
hacia la Jerusalén celestial 16 418; 
significa el bautismo de Cristo 404. 

Marción: la referencia que S. Agustín 
hace al hereje M. ilustra claramen- 
te la validez del sacramento, a pe- 
sar de la indignidad del ministro 
413. mn 


Marco Varrón: refutación de la triple 
teología de M. V. 10 nota 33. 
María Virgen: cumplimiento de las 
profecías por la colaboración de 
M. V. 19; el pilar y fundamento de 
la doctrina agustiniana sobre M. V. 
es la maternidad divina 183; la 
impecancia, excepción singular de 
M. V. «por el honor del Señor» 
287; M. V., templo real de Dios, 
cuando el Verbo se hizo carne en 
sus purísimas entrañas por obra 
del Espíritu Santo 440; si no hu- 
biera tomado carne en el seno de 
M. V., no la comeríamos en el pan 
del altar. Al prepararse el Verbo 
eterno del Padre un cuerpo huma- 
no en el seno virginal... preparó la 
mesa con el pan y el vino... 454- 
455; M. V. es modelo de las vírge- 
nes «por elección de amor» 541; la 
virginidad perpetua de V. M. 571; 
la Santa V. M. inmune del peca- 
do original (y consiguientemente 
de la muerte) por «la gracia de su 
renacimiento» a favor del privile- 
gio de la Inmaculada Concepción, 
fundamento del dogma de la Asun- 

ción 572. 

Marsella: el monasterio de San Víc- 
tor (en las Galias-M.) y el semipe- 
lagianismo 299 319; el semipelagia- 
nismo de los monjes de M. y la 
perseverancia final 304 325, 

Mártil, G.: la sentencia infalible del 
papa Inocencio 1 sobre la doctrina 
pelagiana 230-231. 

Máximo: médico convertido del arria- 
nismo 47. 

Mayorino: fue el primer obispo disi- 
dente en la sede de Cartago, en 
oposición a Ceciliano 215. 

Megalio: obispo de Calama y prima- 
do de Numidia, que presidió la or- 
denación episcopal de Agustín 
524. 

Mensurio: obispo de Cartago, a quien 
sucedió Ceciliano, y el cisma do- 
natista 214, 

Milán: la escena del huerto en M. 4; 
el Sínodo de M. que condena la 
herejía de Joviniano 538. 

Moisés: caudillo de Israel, que orga- 
niza al pueblo como sociedad y 
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recibe la ley escrita por el dedo de 
Dios 17 104. 

Mónica, Santa: la madre de S. Agus- 
tín, que desde el principio le in- 
culcó el nombre de Cristo 12; pide 
a Agustín y a los suyos oraciones 
por ella ante el altar donde se ofre- 
ce el sacrificio de nuestra reden- 
ción 454; los testimonios de Sta. 
M. y S. Agustín sobre el valor de 
la misa en favor de los fieles difun- 
tos 474 636. 

Montcheuil, P.: la misa es sacramen- 
to de otro sacramento, a saber, del 
sacramento de la cruz 471. 


Nácar-Colunga: sobre la creación de 
todas las cosas a la vez 67; N.-C. y 
los comentarios de S. Agustín so- 
bre la aparente contradicción en- 
tre Pablo y Santiago 367 598. 

Nebridio: y la carta 5 de S. Agustín 
519; la felicidad en el seno de 
Abrahán 575. 

Neoplatónicos: hubo filósofos como 
los n. que vislumbraron el ser de 
Dios, aunque de lejos..., pero se 
resistieron a aceptar la humildad 
de Cristo 179-180. 

Nerón: la opinión que consideraba al 
Imperio Romano, y en concreto a 
N. como el anticristo, le parece a $. 
Agustín «sobremanera extraña» 
587. 

Nestorio: los errores cristológicos y 
marianos de N. 160, 

Noé, arca de: simboliza la Iglesia y a 
su Rey Cristo 16 217; la puerta 
abierta del a. de N. simboliza el 
costado de Cristo, abierto por la 
lanzada, y los sacramentos que dan 
acceso a la Iglesia 403; el a. de N.- 
el diluvio y los sacramentos de la 
Iglesia 404, 

Noris, Enrique, 0Sa: y el pecado ori- 
ginal 112; interpretación de E. N. 
sobre la gracia 276 (nota 8). 

Novacianos: el rigorismo de los n. fue 
condenado 494, 

Nuevo Testamento: en el N. T., des- 
pués de la venida del Redentor, 
cumplida la promesa, ya no era 
necesaria la continuidad del pue- 
blo elegido; y, aunque la procrea- 
ción sigue siendo necesaria, el sig- 


nificado sagrado del sacramento cs 
diferente, y se refiere a la unidad y 
plenitud de la ciudad celeste 555- 
556. 

Numidia: los obispos de N. y de Car- 
tago con la intervención de S. 
Agustín para examinar las doctri- 
nas erróneas de Pelagio, y su 
recurso a la Sede Apostólica de 
Roma 226. 


Onán: era hijo de Judas; y el onanis- 
mo deshonra el matrimonio 551. 
Optato de Milevi: y la carta 190 de $. 
Agustín, sobre el traducianismo 78 
80; es consultado por S. Agustín, 
deseando que la teoría del creacio- 
nismo sea verdadera, y esté bien 

demostrada con pruebas 119, 

Orígenes: la afirmación de O, sobre 
la «preexistencia» de las almas 77 
579; O. y sus seguidores niegan 
que el suplicio del infierno sea 
eterno 638-640. 

Orosio: presbítero español, que con- 
sulta a S. Agustín sobre los prisci- 
lianistas y las opiniones de Oríge- 
nes 638; la respuesta de S. Agustín 
es el escrito 4 Orosio contra los 
priscilianistas y los origenistas (año 
415) y la apocatástasis 638. 

Ozaeta, J. M.”, 0sa: sobre el conteni- 
do de la consulta de Orosio a S. 
Agustín 638-639. 


Pablo, San: la lectura de P. y la sabi- 
duría revelada en la conversión de 
Agustín 13; P. llama pecado a la 
concupiscencia, no porque sea ver- 
dadera y propiamente pecado, sino 
porque procede del pecado e incli- 
na al pecado 124; la justicia de 
Dios 332; los apóstoles P. y San- 
tiago sobre la función de la fe y las 
obras en la justificación, en la per- 
fección cristiana, y en la doctrina 
de S. Agustín 362; P. y las obras 
buenas después de la justificación 
364; los exegetas y teólogos mo- 
dernos siguen a S. Agustín, conci- 
liando la aparente contradicción 
entre P. y Santiago 367; apoyado 
en P., S. Agustín comenta la uni- 
dad y conversión del pan y del 
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vino en el cuerpo y sangre del Se- 
ñioor como símbolos de la unión 
mística de los fieles con Cristo, y 
de los unos con los otros 456; el 
anticristo de P. y la profecía de 
Daniel que S. Agustín examina 588 
y nota 30. 

Padres: los P. y maestros antiguos de 
la Iglesia no discutieron la cues- 
tión de la predestinación, porque 
en su época nadie la cuestionaba 
325-326. 

Parmeniano: obispo donatista y teó- 
logo de la secta, con la réplica de 
S. Agustín 510. 

Patricio: el padre de Agustín, por 
quien pide oraciones 636. 

Paulina: S. Agustín estudia la natura- 
leza del cuerpo glorioso en la carta 
147 o La visión de Dios a P. 615- 
616. 

Paulino de Nola, San: S. Agustín es- 
cribe a su buen amigo P. de N., 
año 396, la carta 186 sobre la fe 
católica y la suerte de los párvulos 
sin bautizar 147 524; la carta 31 
de S. Agustín y P. de N. 524; P. de 
N. y las sepulturas junto a las tum- 
bas o memorias de los santos már- 
tires 622. 

Pedro, San: la primacía de P., y de la 
Sede Romana 218-219 445; la ne- 
gación de P. después de su deseo 
de morir con El 271. 

Pelagianismo / Pelagio-pelagianos: 3 
274; P. y la gracia de la naturaleza 
85; P. y la impecancia humana 
191; el p. y la impecancia del hom- 
bre de hecho 261 274; según los p. 
heredamos de Adán la muerte, no 
el pecado 104; S. Agustín defiende 
la transmisión del pecado y de la 
muerte; para los p. la muerte cor- 
poral era condición de la naturale- 
za, y no mérito de la culpa. S. 
Agustín con la fe cristiana rechaza 
esta opinión, y confiesa la muerte 
del hombre como justo castigo del 
pecado 569; posición del p. sobre 
la naturaleza y la necesidad de la 
gracia 257; la gracia p. 258. 

Pelagio: 3 265-267 310-311; P. y la 
gracia pelagiana 258; P. y la gracia 
de la naturaleza 85; P. y la impe- 


cancia humana 191; posición de P. 
sobre la naturaleza y la necesidad 
de la gracia 257; P. y su libro La 
naturaleza 259; la polémica entre 
P. y S. Agustín 273; P. no entiende 
por «gracia» la que nos justifica y 
nos hace justos, sino la naturaleza 
humana que se basta sola por su 
libertad para obrar la justicia y 
cumplir los mandamientos 259; la 
posición central de P. está en ne- 
gar en absoluto la necesidad de 
una gracia interna para la voluntad 
261; la función iluminativa de la 
gracia en P. 269; la triple tesis de 
P.: la posibilidad, la voluntad y la 
acción. Análisis 260; lista parcial 
de los múltiples errores de P. 261; 
la doctrina pelagiana y la oración 
277, ¿por qué no basta la gracia 
que defiende P.? 280; posiciones 
contrarias de P. y S. Agustín sobre 
la impecancia humana 285; la im- 
pecancia en P. significa la inmuni- 
dad de los pecados personales y 
actuales 285; P. aduce la Biblia 
para probar que hombres y muje- 
res del Antiguo Testamento no 
sólo no cometieron pecado alguno 
en su vida, sino que vivieron san- 
tamente, y trae listas 287; el natu- 
ralismo de P. es rechazado por los 
semipelagianos 300; P. no admite 
la necesidad y la gratuidad de la 
gracia 313. 


Petiliano: el P. donatista le dice a $. 


Agustín «ya sé que en este ungúen- 
to profético veís un signo del sa- 
cramento del “crisma”». Y $. 
Agustín afirma que la confirma- 
ción es un sacramento santo como 
lo es el bautismo 442. 


Pío de Luis, Osa: la distinción entre 


elemento interior y exterior del 
sacramento 250-251; la frase céle- 
bre agustiniana «quien te hizo a ti 
sin ti no te justificará sin ti», es 
una hermosa y lapidaria síntesis de 
la teología agustiniana, que ha he- 
cho escuela en la teología espiri- 
tual 360; en S. Agustín la defini- 
ción clásica de sacramento tiene 
una amplitud mayor que la que se 
le concede, porque abarca también 
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los misterios o sacramentos de la 
Escritura y de la liturgia de la Igle- 
sia 396 (nota 5); la desigualdad de 
la mujer, y su reacción 554; la teo- 
ría milenarista en la mente de S. 
Agustín 580. 


Pío XI: en su encíclica Castí connubii 


(1930) considera la famosa fórmu- 
la de S. Agustín sobre los tres bie- 
nes «una síntesis fecunda de toda 
la doctrina del matrimonio cristia- 
no» 545; secundando la mente de 
S. Agustín, recalca la necesidad 
de añadir el bien de la educación 
religiosa al bien de la procreación 
548; condena con referencias al 
texto de S. Agustín el delito de la 
contracepción en todas sus prácti- 
cas 551; y con la doctrina de la 
Iglesia y del doctor de Hipona 
condena la práctica del aborto 
como libidinosa crueldad 552. 


Pitágoras: como amigo de la filosofía 


387. 


Platón: la teoría de la «preexistencia» 


de las almas en Platón 77. 


Platónicos: la sabiduría humana de 


los p. en S. Agustín 13; la sabidu- 
ría humana en la lectura de los p. 
y la necesidad de dirección 13; S. 
Agustín defendió en especial el 
dogma de la resurrección contra 
los p. 593. 


Plinio el Mayor: la Historia natural 


de P. trae ejemplos de animales, 
que siendo corruptibles y morta- 
les, sin embargo viven en medio 
del fuego 649. 


Plinval, G.: demostración del libre 


albedrío en el movimiento volun- 
tario del amor agustiniano 353. 


Polencio: sus opiniones sobre el di- 


vorcio 558-559; la réplica de S. 
Agustín acerca de la indisolubili- 
dad del matrimonio 559-560. 


Porfirio: sabio filósofo platónico que 


no llegó a descubrir el camino para 
la liberación del alma 25. 


Portalié, E.: y la distinción (o mal) y 


la culpa en la doctrina del pecado 
original 132; la eclesiología de S. 
Agustín 213; sobre la interpreta- 
ción de la acción inmediata de 
Dios en las almas 254; la predesti- 


nación en la gratuidad de la gracia 
319; la fórmula de ex opere operato 
399; fue S. Agustín el primero en 
introducir en la teología sacramen- 
tal el término «carácter» en el bau- 
tismo y en el orden 409; las tres 
clases de acciones penitenciales 
en S. Agustín 490; cree que es 
posible conciliar las dos series de 
textos de S. Agustín sobre la con- 
fesión privada de pecados graves, 
y luego la penitencia rigurosa con 
satisfacción pública por los peca- 
dos más graves 498 500; la imposi- 
ción de manos por algún prepósito 
con la forma deprecatoria designa 
en S. Agustín el sacramento de la 
penitencia 504; para S. Agustín 
la visión beatífica actual de las al- 
mas se extiende a los justos del 
Antiguo Testamento, aun antes de 
la pasión del Señor; S. Agus- 
tín confirma su pensamiento con 
la promesa que Cristo hizo al 
buen ladrón 575-576; para S. 
Agustín son diversos los modos 
de ver a Dios cara a cara 576-578; 
P. afirma en su análisis que el pri- 
mer punto de vista de S. Agustín 
sobre la visión de Dios de los cuer- 
pos bienaventurados ha prevaleci- 
do en las escuelas y en la Iglesia 
668. 


Posidio, San: primer biógrafo y buen 


conocedor, que convivió con S. 
Agustín en los tres monasterios por 
él fundados 522-523; testigo del 
esfuerzo continuo de S. Agustín 
por ganar a los donatistas y restau- 
rar la unidad católica rota 235; lo 
que dice P. de S. Agustín, 525; P., 
testigo personal del envío de obis- 
pos y clérigos de sus monasterios a 
otras iglesias, que fundaron nue- 
vos monasterios y propagaron el 
monacato agustiniano 526; habla 
de la Iglesia Católica de África 
seducida y oprimida por varias sec- 
tas (donatistas, maximianistas, ro- 
gatistas) 234. 


Pozo, C., sy: fórmulas dogmáticas di- 


versas para expresar el contenido 
y la identidad de la resurrección 
602 (nota 17). £ 
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Prat, F.: sobre la doctrina de los 
apóstoles Pablo y Santiago en rela- 
ción con la justificación 362; está 
de acuerdo con la interpretación 
de S. Agustín sobre la aparente 
contradicción entre Pablo y San- 
tiago 367. 

Próspero de Aquitania: defensor de 
la doctrina de S. Agustín 264 (nota 
40) 299; la doctrina semipelagiana 
según las fuentes de S. Agustín, y 
las cartas 225-226 de P. e Hilario 
300; intérprete y defensor de la 
doctrina de S. Agustín después de 
su muerte contra los semipelagia- 
nos de las Galias 319; carta 225 
informando a S. Agustín sobre la 
doctrina de los semipelagianos de 
Lerins y Marsella 325; la doctrina 
semipelagiana sobre la predestina- 
ción, atribuyendo a S. Agustín el 
haber suscitado la cuestión 325. 

Protestantes: los p. interpretan a S, 
Agustín identificando la esencia 
del pecado original con la concu- 
piscencia 123. 


Rafael: el ángel y Tobías 618. 

Roma-Imperio Romano: 218-219. 

Ruiz Pascual, J., 0SA: la virtud de los 
infieles según S. Agustín 296-297. 


Sabelio / sabelianos: y su herejía 46 
53. 

Santiago: uno de los dos jóvenes que 
entregaron a S. Agustín el libro de 
Pelagio La naturaleza con el ruego 
de que le contestara 259. 

Satán: el anticristo se entiende por su 
jefe S., y por sus figuras, instru- 
mentos luchadores, Gog y Magog 
587; S. soltado y combativo 587. 

Sciacca, M. F.: filósofo agustiniano, 
en el tema la razón y la autoridad 6. 

Semipelagianos: los s. y la gracia 274; 
el carácter sobrenatural gratuito de 
la predestinación 325. 

Simón Mago: y la gracia invisible de 
la santificación 399; quiso comprar 
con dinero el Espíritu Santo y los 
carismas que los apóstoles comu- 
nicaban con la oración y la impo- 
sición de las manos 445. 

Simpliciano, San: obispo de Milán, 
sucesor de S. Ambrosio 254. 


Sínodo de Cartago (año 312): reuni- 
do para declarar inválida la orde- 
nación de Ceciliano como obispo 
de Cartago por ser traditor uno de 
sus consagrantes 215. 

Sínodo de Roma: condenó la herejía 
de Joviniano 538. 

Siricio: siendo obispo de Roma fue 
condenada la herejía de Joviniano 
538. 

Sixto IL, papa: recibió la carta 194 
de S. Agustín sobre la conciliación 
entre la gracia y el libre albedrío 
343-344. 


Tertuliano: su teoría del traducianis- 
mo corporal 78, 

Ticonio: S. Agustín reconoce su ta- 
lento, y acepta las siete reglas para 
ayudar en la interpretación de la 
Biblia 246; exegeta moderado, y 
donatista erudito, que enseñó las 
siete reglas para la interpretación 
de la Biblia 246. 

Timasio: uno de los jóvenes que en- 
tregaron a S. Agustín el libro La 
naturaleza de Pelagio 259. 

Tomás de Aquino, Santo: la Sta. Vir- 
gen María es Madre, según la hu- 
manidad, de la persona única que 
tiene la divinidad y la humanidad 
185. 

Tractoria Epístola: la Carta tractoria 
del papa Zósimo, y la condenación 
del pelagianismo 258. 

Trapé, A., 0sa: es falso que S. Agus- 
tín identifique el pecado original 
con la concupiscencia 121; distin- 
ción entre apetito y concupiscen- 
cia 129; la mariología de S. Agus- 
tín es singularmente amplia y rica 
para su época 183; algunas obser- 
vaciones 213-214; interpretación 
sobre la concepción agustiniana de 
la «misma y única Iglesia» en sus 
diversos estados 248; la predesti- 
nación en la gratuidad de la gracia 
319; el secreto de la predestinación 
ayuda al cristiano a evitar escollos, 
la presunción y la desesperación 
340; admira justamente la profun- 
didad agustiniana del aspecto pas- 

/ toral que encierra este misterio de 
la predestinación, no siempre in- 
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terpretado correctamente 341; 
acentúa el tono antropológico en 
los temas más característicos de su 
teología 568; el problema angus- 
tioso de la eternidad de las penas 
638 639; S. Agustín no es creador 
de la doctrina sobre la dimensión 
social de la felicidad del cielo, sino 
que la heredó de las fuentes de la 
revelación, y es su abanderado 
673. 

Trento, el Concilio de: y la doctrina 
de S. Agustín 276 (nota 8); la carta 
194 al papa Sixto III y el uso que 
hace de su doctrina el C. de T. 
sobre la fe en el proceso de la jus- 
tificación 373; la doctrina de S. 
Agustín sobre la justificación tuvo 
gran resonancia en el Concilio de 
Trento 368-370. 

Turrado, Argímiro, Osa: sobre la he- 
rejía pelagiana 229 (nota 73); la 
omnipresencia de Dios viene a ser 
la razón fundamental del teocen- 
trismo agustiniano y de la depen- 
dencia existencial de todas las cria- 
turas a su Creador 380. 


Valentín: es el abad del monasterio 
de Hadrumeto, uno de los focos 
del semipelagianismo 299; S. Agus- 
tín le escribió dos cartas (214 y 
215) y la obra La gracia y el libre 
albedrío 342-344. 


Valerio: obispo de Hipona, que aco- 
ge paternalmente a Agustín, y le 
prepara para sucesor suyo por la 
grandísima estima en que le tiene 
522 523; V. y la tradición inmemo- 
rial de África 524; V. muere el año 
396, 524. 

Van der Meer: la dignidad de la 
mujer ante la desigualdad entre 
marido y mujer en la ley romana 
553. 

Virgilio: la experiencia de S. Agustín 
y la atracción del deleite en Eglo- 
gas 2 357. 

Vital: el monje V. y el semipelagianis- 
mo, como teoría intermedia entre 
el pelagianismo y el agustinismo 
300; las objeciones a S. Agustín 
sobre el sistema teológico de la 
gracia 300 (nota 112); las oracio- 
nes de la Iglesia por la conversión 
de los infieles 303; la carta 217 de 
S. Agustín a V. sobre la gratuidad 
314. 

Volpi: opinión de V., defensor de la 
necesidad de la comunión del sa- 
cramento de la Eucaristía para sal- 
varse 483. 

Volusiano: dificultades de V., y las 
respuestas de S. Agustín 188. 


| 
Zósimo, papa: la Carta tractoria y la 
condena del pelagianismo 230-231 
258. 
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Aborto: entre los males contrarios al 


bien de la procreación están la 
contracepción y el a., mal contra- 
rio al fin primario e institucional 
del matrimonio 551; la plaga del a. 
estaba extendida en la antigiedad 
551-532. 


Adán: S. Agustín no duda que el alma 


del primer hombre fue creada por 
Dios de la nada 76; fue grande la 
sabiduría de A. que impuso nom- 
bre a los seres vivientes según con- 
venía a cada uno 95; el don preter- 
natural de la integridad 89; ¿por 
qué fue tentado A.? 95-96; la imi- 
tación del mal ejemplo de A., se- 
gún los pelagianos, pero A. no fue 
el primero en pecar, fue el diablo 
104-105; el mal ejemplo de A. y 
los párvulos sin bautismo, según 
los pelagianos 146; naturaleza de 
la gracia concedida a Á. en su es- 
tado de inocencia con una libertad 
robusta suficiente y proporciona- 
da a su situación 320; doctrina de 
S. Agustín sobre el estado caído de 
A. y de su descendencia con el ri- 
gor de la justicia divina por su 
culpa 321; la doctrina de S. Agus- 
tín se centra en realidad en lo ocu- 
rrido con A. y sus efectos desas- 
trosos 321; si A. hubiera sido fiel 
en su estado de inocencia, obten- 
dría, como los ángeles, la plenitud 
de la bienaventuranza, la impeca- 
bilidad, etc. 321; la gracia externa 
admitida por los pelagianos, el mal 
ejemplo de A. 371. 


Agustín, San: nacido en una región 


floreciente del cristianismo, desco- 
noció en los primeros años la be- 
lleza de la Iglesia Católica, y, cuan- 
do la descubrió, halló en ella el 
«tesoro escondido» y «la perla pre- 
ciosa» del Evangelio 213; A. filó- 


sofo neoplatónico o teólogo cris- 
tiano 3; A. filósofo de Casiciaco es 
el autor de Los diálogos 4; A. filó- 
sofo y teólogo cristiano 6; la expe- 
riencia personal de A. 11-13; las 
etapas que recorrió A. hasta abra- 
zar la religión cristiana en su obra 
La utilidad de la fe 28; actitud de 
A. desde su conversión y sobre 
todo como monje en Tagaste por 
espacio de casi tres años, y en 
Hipona, y la Carta 5 a Nebridio 
519-520; actividades apostólicas de 
A. como presbítero de Hipona 
522; pensamiento agustiniano so- 
bre el apostolado 521-522; la acti- 
tud de Á. sacerdote era anteponer 
la predicación al ocio santo de la 
contemplación, cuando las almas 
lo pedían 520; A. clérigo continua- 
ba viviendo en el monasterio con 
sus hermanos, los monjes 525; 
cómo era la vida de A. y de sus 
monjes clérigos según el modelo 
de la comunidad cristiana de Jeru- 
salén 525; A. fundador da a sus 
monasterios la Regla, fruto de la 
verdadera amistad, que aplica a la 
vida cristiana y monástica en unión 
de almas y corazones por la cari- 
dad con vida común 672-673; la 
elección de A. para obispo en Hi- 
pona 524; el monasterio de monjes 
clérigos fundado por A. obispo en 
Hipona fue como semillero-semi- 
nario para el clero de la diócesis, y 
para el monasterio de clérigos, y el 
célebre Sermo 355, 525; veracidad 
del autor de Las Confesiones 5; Las 
Confesiones clave del sistema doc- 
trinal de A. 4; conversión intelec- 
tual de A., no al neoplatonismo 
sino al cristianismo 5; Á. es el pri- 
mero en reconocer su progreso en 
la comprensión de los misterios 
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cristianos 5; Á. en sus escritos es- 
cribe progresando y progresa es- 
cribiendo 528; la experiencia y la 
reflexión de A. progresando le 
convirtieron en gran maestro de la 
posteridad 585; evolución espiri- 
tual de A. paso a paso 11-13; dife- 
rencia entre el A, lector del Hor- 
tensio y de los libros platónicos y 
el A. lector de las Escrituras 13; 
proselitismo de A. 28; el serafín de 
Hipona 29; A. contemplativo, teó- 
logo místico de mente y corazón 
39; como teólogo y místico ofrece 
dos respuestas: teológica una, de 
carácter moral la otra 57; «Tú, 
Señor, lo hiciste...»: A. como filó- 
sofo y teólogo afirma el hecho de 
la creación 62; el A. doctor de la 
teología aparece a la vez como 
doctor de la espiritualidad 99; idea 
que A. tenía de Cristo a los 31 
años de edad 157; meditó mucho 
sobre la humillación del Verbo 
encarnado, y la lectura de la sagra- 
da escritura «amansó» su orgullo, 
y le «curó» el tumor de la soberbia 
178-179; se anticipó al Concilio de 
Éfeso (año 431) en la doctrina y la 
fórmula de la maternidad divina de 
la Sta. Virgen María como dogma 
de fe 183; A., campeón de la «Ca- 
tólica», sostiene con S. Pablo que 
conviene que haya herejías 233; A. 
debelador de la herejía pelagiana 
4; las obras apologéticas de A. 
abundan en pasajes donde se de- 
muestra el cumplimiento de las 
profecías y la credibilidad sobre 
Cristo y la Iglesia 19; es defensor 
enérgico de la existencia del peca- 
do original «según la fe católica 
confiesa desde antiguo» 103; obras 
antimaniqueas 108; A. defensor del 
libre albedrío contra los mani- 
queos 257; contra los arrianos 48; 
contra los docetas defendió vigo- 
rosamente la realidad del cuerpo y 
del alma racional de Jesucristo 
156; refuta el error de los apolina- 
ristas 157; argumentación antiapo- 
linarista, exponiendo qué entiende 
por alma racional 158; apologista 
de la verdadera religión en su con- 
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troversia donatista 199; la expe- 
riencia personal de A. con las he- 
rejías donatista y pelagiana 233; A. 
con los católicos de Hipona eran 
minoría, y el ambiente social y re- 
ligioso muy tenso por la controver- 
sia entre católicos y donatistas 234; 
A. fue insultado «abajo el traidor», 
y perseguido con atentado frustra- 
do 234; como pastor solícito, la 
Iglesia católica de África comenzó 
a levantar cabeza 235; A., campeón 
de la verdad, ama y busca al que 
yerra, pero condena el error 237; 
como pastor celoso distingue en el 
pecador a la persona y al hombre 
que es la obra de Dios, y el error 
y el vicio que es la obra del hom- 
bre, para salvar al hombre y des- 
truir el vicio 507; además tenía 
siempre presente la doble relación: 
con su rebaño como obispo, y con 
Cristo como cristiano 515; cuando 
repasa su vida en el aniversario de 
su ordenación episcopal, confiesa 
que «le aterroriza el evangelio» 
521-522; analogía entre Pedro 
como pastor de la Iglesia y Moisés 
como rector de la Sinagoga con 
verdadera autoridad de gobierno 
223; A., doctor de la gracia 233; 
defensor de la gracia contra los 
pelagianos 257; interpretación y 
aplicación que A. hace del célebre 
axioma de S. Cipriano «fuera de la 
Iglesia no hay salvación» 249-250; 
la obra teológica de A. universal- 
mente reconocida y aclamada 257 
n.1; fue el primero en sintetizar las 
grandes teorías sobre la caída, la 
gracia, y la libertad 257; antropo- 
logía sobrenatural de A., doctor de 
la gracia 257-272; A. es considera- 
do precursor del enfoque antropo- 
lógico que dio a la interpretación 
del tiempo en Confesiones 11,10- 
30, y en su teología de la historia 
en la colosal obra La ciudad de 
Dios 567-568; las obras de A. 435- 
436; para A. el sacramento de la 
confirmación, como el bautismo y 
el orden, imprime «carácter inde- 
leble» en el alma, y no se puede 
repetir 446; S. Ambrosio, por 
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«cuya boca Dios me libró del 
error», enseña la presencia real; y 
A. sigue a su maestro, enseñando 
la presencia real con la obligación 
de adorar a Cristo en la Eucaristía 
450. 


Agustinólogos: controversia de los a. 


sobre la postura de S. Agustín an- 
tes y después de su episcopado 
sobre la suerte de los párvulos sin 
bautizar 148-150. 


Alípio: su idea sobre Jesucristo y su 


fe católica 157. 


Alma: S. Agustín confiesa que el ori- 


gen de las a. humanas individuales 
es un problema difícil 76; el origen 
del a. humana se refiere a los des- 
cendientes de Adán, y S. Agustín 
examinó no menos de cinco teo- 
rías, de las cuales rechaza tres 77- 
81; obra de S. Agustín sobre la 
Naturaleza y origen del a. 80; el a. 
en el intervalo que media entre la 
muerte y la resurrección de los 
cuerpos 568; la suerte de las a. será 
de tormento o de felicidad 574; la 
visión beatífica actual de las a. de 
los santos: testimonios 575-576. 


Amor: planteamiento de los dos a. en 


la antropología agustiniana sobre- 
natural 272; la vía o camino del a. 
como dimensión espiritual de la 
teología de S. Agustín 276; distin- 
ción entre a. divino y a. humano, y 
éste lícito o ilícito 291; en la tenta- 
ción del hombre en esta vida la 
batalla se libra entre dos a.: el a. 
de Dios y el a. del mundo con sus 
vanidades 351; la historia de los 
dos a. en el ser humano es clave 
para interpretar la historia de la 
humanidad 352; el a., imán del 
alma que la lleva dulcemente, es 
tratado en la filosofía antigua de 
los «lugares naturales» de todas las 
cosas, como la atracción feliz que 
tiende hacia su lugar, que es el 
descanso 352; el a. como atracción 
no es determinista ni mecánico, 
sino voluntario, que no anula el 
libre albedrío 353; la teoría del 
movimiento de los cuerpos ilustra 
el movimiento de las almas por el 
a., como imán o fuerza del alma 


aplicada a la vida interior 353; la 
teoría de S. Agustín sobre el a. 
como «gracia deleitante», que 
atrae y eleva el alma hacia lo aleR 
tial con gusto, con suaviclad 354; 
el triunfo de la caridad sobre la 
concupiscencia en la luchu del 
hombre entre los dos a. por el u. o 
delectación victoriosa 355; el triun- 
fo del a. como delectación victo- 
riosa es un don de Dios, que vence 
la esclavitud del pecado con el 
deleite de la justicia 356; S. Apus- 
tín distingue el a. por el que Dios 
nos ama, y el a. con el que nos 
hace amables y amadores suyos 
370. 

Anticristo: interpretaciones diversas 
del a. 586-588. 

Antiguo Testamento: las predicciones 
del A. T. se han cumplido todas, 
lo cual es garantía de que también 
se cumplirá lo que está profetiza- 

_ do del día del juicio 628. 

Arbol de la vida: en el paraíso 100. 

Arias, Luis, osa: la antropologín so- 
brenatural agustiniana 157. 

Autoridad: el método de la «u. de 
acuerdo con la razón no tiene otro 
objeto en S. Agustín que demos- 
trar la racionabílidad de la fe cris- 
tiana 11; dos fuentes del conoci- 
miento: la a, y la razón; el método 
de la a. lo expone $. Agustín xinte- 
máticamente en sus obras La mtrlt- 
dad de la fe, y La fe en las cusas 
que no se ven 11; debe seguirse el 
método de la a. en la investigución 
de la religión 23 (n.35); el metodo 
de la a. divina integra al hombre 
en el plan divino de la salvación 
por la fe, robustecida con los nwgu 
mentos de credibilidad, comu los 
milagros, que ofrecen un camino 
racional a la fe 23. 


Bautismo: sabemos que Cristo institu 
yó ciertamente el b. y los otros ma: 
cramentos sin especificar cl mo- 
mento 417; Cristo es el autor «lel 
b., quien lo instituyó en el nombre 
del Padre, y del Hijo, y del Hwpiri 
tu Santo, no es cosa de los homes 
416; definición luminosa y p»eci- 
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sa del b. de S. Agustín 417; nom- 
bres con que S. Agustín designa 
el sacramento del b. 415-437; S. 
Agustín ilustra la naturaleza del b. 
comparándolo con el b. de Juan 
Bautista, que sólo preparaba el ca- 
mino, y necesitaba el b. de Cristo el 
Señor 416; Cristo quiso ser bauti- 
zado por Juan en el Jordán por dos 
razones: para recomendar la humil- 
dad, y para hacer sagrado el sacra- 
mento, santificando el agua del b. 
417; la tradición de la Iglesia ense- 
ña que el b. da derecho y abre la 
puerta a los demás sacramentos 
416; el b. es la puerta para entrar 
en la Iglesia, y en ella recibir los 
sacramentos 507; Cristo es quien 
bautiza, bautizaba él «con la pre- 
sencia de su divinidad», cuando 
bautizaban sus discípulos «con las 
manos», porque a ellos pertenecía 
el ministerio de bautizar 416; el b. 
es el canal de la gracia santificante 
419; el b. y la gracia secretísima 
«que produce la iluminación» y 
justificación en lo íntimo del alma 
419; el b, y la remisión de todos los 
pecados, aunque permanece la rea- 
lidad física de la concupiscencia 
420; por el b. todos los fieles son 
hechos participantes del sacerdocio 
real y profético de la Iglesia; los 
obispos y los sacerdotes son los 
ministros visibles 477; en la doctri- 
na de S. Agustín el b. produce el 
efecto importantísimo del carácter 
o sello espiritual indeleble del Se- 
ñor 420; el b. válido, tanto dentro 
como fuera de la Iglesia, produce 
siempre el carácter o sello espiri- 
tual indeleble que no puede ser ite- 
rado 422; el error de rebautizar y la 
separación 235; la práctica de no 
rebautizar o reordenar es de origen 
apostólico, según se conserva por 
tradición en la Iglesia universal 
408; es de tradición apostólica la 
absoluta necesidad del b. universal, 
para participar de la vida de Cris- 
to, también a favor de los párvulos 
427; necesidad, por institución di- 
vina, de la recepción actual del sa- 
cramento del b. en circunstancias 


ordinarias 433; S. Agustín, apoya- 
do en la fe firmísima de la Iglesia y 
en la tradición, defiende la pronta 
administración del b. a los párvulos 
428; cree que es una vana excusa 
diferir el sacramento del b. Tiene 
presente su propia experiencia que 
recogió en Confesiones 1,11,17-18 
429; el argumento litúrgico o la 
antigúedad de la fe católica en re- 
lación con el b. de los párvulos 
110-112; severidad doctrinal de S. 
Agustín sobre la suerte de los pár- 
vulos sin bautizar, y la teología ac- 
tual de la Iglesia en el CIC (n.1261) 
152; no hay un lugar intermedio 
entre el reino de los cielos y la con- 
denación, a propósito de los párvu- 
los sin bautizar 148; la necesidad 
del b. supone la existencia univer- 
sal del pecado original originado, y 
todos necesitan recibirlo para al- 
canzar la salvación y la vida eterna 
426; S. Agustín defiende la necesi- 
dad absoluta del b. y distingue tres 
modos de recibirlo: el b. de agua, el 
b. de sangre o martirio, y el b. de 
deseo o de conversión, cumpli- 
das las condiciones requeridas en 
cada caso 430; proposiciones de S. 
Agustín que resumen su doctrina y 
la relación entre los sacramentos 
del b. y del orden 511-512; los bau- 
tizados y confirmados participan 
del sacerdocio real y profético de 
Cristo 512. 


Bien: la obra La naturaleza del b. en 


las Retractaciones 70; el b. metafí- 
sico de las cosas consiste en «su 
modo, su forma, su orden...», y 
por tanto no tiene sentido el «prin- 
cipio malo» de los maniqueos, que 
no es una entidad 72. 


Bienaventuranza: la b. consistirá en el 


conocimiento y el amor de la ver- 
dad suma y del bien supremo que 
es Dios 5; la b. es el gran don de 
Dios y la recompensa de las buenas 
obras 392; con variedad de textos 
bíblicos S. Agustín concluye que la 
vida eterna bienaventurada se nos 
dará como recompensa o salario de 
nuestras buenas obras, y como gra- 
cia, porque nuestros méritos son 


kh: 
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dones de Dios... una gracia por 
otra gracia 392; S. Agustín solucio- 
na «la cuestión no pequeña» de la 
b. como «don gratuito de Dios», y 
a la vez como recompensa de las 
obras... donde Dios corona en 
nuestros méritos sus propios dones 
392; la felicidad o b. eterna en La 
Ciudad de Dios 21: eterna significa 
eternidad sin fin, donde los ciuda- 
danos humanos serán inmortales 
por gracia, como los ángeles lo son 
por naturaleza 657; la b. es la con- 
quista de la Verdad suprema y del 
Bien sumo, que es Dios, por el co- 
nocimiento y el amor 668-669; los 
bienaventurados, además de la vi- 
sión de Dios como fuente, tienen 
un gozo añadido en la sociedad 
y caridad mutua de todos ellos 
con Cristo glorioso, la Santísima 
Virgen María, los ángeles, todos 
los santos 673; la paz perfecta, la 
concordia y la armonía bienaventu- 
rada en la Ciudad celeste 673-674; 
en la b. no existirá ya la fe, sino 
la visión, ni la esperanza, sino la 
posesión; reinará lo perfecto, que 
es la caridad mutua en Dios; no ha- 
brá error ni mal alguno, todos re- 
bosantes de felicidad y de grati- 
tud al libertador 675; los bienaven- 
turados experimentarán un gozo 
adicional con la reasunción del 
cuerpo glorioso después de la resu- 
rrección 675; cántico de gratitud 
y alabanza por la providencia de 
Dios en toda la vida 676; no se 
les ocultará ni siquiera la mise- 
ria eterna de los condenados o la 
condenación de alguno más rela- 
cionado por vínculo de amistad o 
de sangre sin tristeza alguna, per- 
fectamente conformes con la justi- 
cia divina y la voluntad de Dios 
676; el conocimiento mutuo de 
todos y cada uno de los bienaven- 
turados, como ciudadanos de la 
nueva Jerusalén, miembros triun- 
fantes del Cuerpo místico de Cris- 
to. Todos conocerán a todos «al 
modo divino» con el ejercicio más 
pleno de todas las facultades y la 
satisfacción de todo genuino deseo 


676-677, gozarán del ejercicio más 
pleno de la libertad o libre albe- 
drío, pero confirmados en gracia 
serán impecables, eternamente 
agradecidos al Dios libertador 677- 
678. 


Carácter: doctrina de S. Agustín so- 


bre el «c. sacramental» 250; textos 
de S. Agustín donde se afirma el 
«c. sacramental» que imprimen el 
bautismo y el orden con ejemplos 
claros de identidad, como el sello 
oficial en la moneda o marca de 
identificación 410; la polémica 
donatista sirvió a S. Agustín para 
enriquecer la teología sacramental 
con su teoría clásica del c. sacra- 
mental 409; el c. bautismal y la 
ruptura de la unidad de la Iglesia 
son testimonios-pruebas de la con- 
denación donatista 421; el orden 
sagrado imprime en el ordenado 
una marca indeleble, llamado «c.», 
por el que no se puede repetir la 
ordenación. Diferencia esencial, y 
no sólo de grado, entre el sacer- 
docio común de los fieles y el sa- 
cerdocio ministerial o jerárquico 
(LG 10) 515. 

Caridad: la inspiración de la c. 267- 
270; la carta de los cinco: Aurelio, 
Alipio, Agustín, Evodio, y Posidio 
sobre la astucia y errores de Pela- 
gio 227-228; la gracia «habitual» 
(santificante) y la gracia «actual» 
que se identifica con la c. 270 n.74; 
cuanto más siervos somos de la c. 
más libres estamos de pecar 349; la 
ley de la libertad y la ley de la c. 
350; S. Agustín, doctor de la gra- 
cia, porque el sistema de su doctri- 
na es la c., centro de su espirituali- 
dad 351; tal es la sublimidad y 
grandeza de la c. que convierte al 
alma en el cielo donde Dios habita 
382-383. 

Carne: distinción entre «la semejanza 
de la c.» y «la semejanza de la c. 
de pecado» 571; la condición de la 
c. en la eternidad será distinta, 
porque en los condenados será 
capaz de sufrir, pero sin poder 
morir jamás 650. 
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Catequesis: dimensión pastoral-ascé- 
tica, normas pedagógicas y méto- 
do en la obra C. para principiantes 
8; ejemplo que confirma la dimen- 
sión pastoral ascética, y los mode- 
los de c. para convencer al enten- 
dimiento, y ayudar a la voluntad 
en el camino de la salvación 8; la 
marratio del catequista para que el 
catecúmeno «oyendo crea, creyen- 
do espere, y esperando ame» 9; el 
objeto del catequista es relatar la 
historia del amor providencial de 
Dios... para evocar la respuesta 
del amor 9; la narratio comienza 
con el origen del hombre, la caída 
por el pecado, y la restauración 
por la humanidad de Cristo 16; S. 
Agustín comienza con la creación 
del hombre, y llega hasta la «edad 
sexta» O época contemporánea de 
la Iglesia 18; c. de las dos ciuda- 
des, como preludio del argumento 
de La ciudad de Dios 16; breve 
resumen de la extensa c. agustinia- 
na 15. 

Católica: defensa de S. Agustín de la 
«C.», como la Iglesia verdadera 
fundada por Cristo 233; catálogo 
de los obispos de Roma, Sede Pri- 
mada de la Iglesia C., desde S. 
Pedro hasta S. Anastasio en el año 
400, 224-225; la Iglesia C. es uni- 
versal, y se extiende por todo el 
orbe de la tierra, no sólo por el 
norte de África, «de hecho y de 
derecho» 237; nota esencial de la 
Iglesia verdadera es la catolicidad 
238; valor apologético de la catoli- 
cidad por el cumplimiento de las 
Escrituras 239; la autenticidad c. 
de la doctrina de S. Agustín sobre 
el pecado original no se puede 
poner en tela de juicio 123. 


Ciclos: S. Agustín y su teoría sobre 


los c. cósmicos o circulares 77; $. 
Agustín rebate los c. cósmicos o 
giratorios que algunos filósofos se 
imaginan 65. 


Cielo: el c. es vivir con Cristo en 


Dios, que está en todas partes 578; 
lugar-estado 578; en el c. veremos 
la equidad de Dios 336. 


Índice de materias 


Ciencia / sabiduría: oficios y objeto 


de la c. y de la s. con contenido 
moral en las obras La doctrina cris- 
tiana, La Trinidad 12-14, 7; c.-utí, 
s.-fruí 8; c. en sentido peyorativo, 
que infla; pero también c. que tie- 
ne su justo medio, c. cristiana, c. 
teológica 9; S. Agustín en su afán 
de alcanzar la c. de conocer a Dios 
utiliza la vía de eliminación o ne- 
gación, y la vía de eminencia 40. 


Circuncisión: la c. en el pueblo de 


Dios tenía el lugar del bautismo 
402. 


Ciudad de Dios: S. Agustín utiliza 


por primera vez la expresión de la 
humanidad dividida en dos Ciuda- 
des en La catequesis para princi- 
piantes al diácono Deogracias 
19,31, que más tarde dará el título 
y desarrollará en la obra La ciudad 
de Dios 16; La C. de D. motivo de 
credibilidad 22; contra el platóni- 
co Porfirio 25 65 530 533; la C. de 
D. y el milenarismo 581-582 586; 
la C. de D. a favor del hecho de la 
resurrección 593; de la carne 603- 
604 610; y de las almas 596; testi- 
monio de las Escrituras y la posi- 
bilidad de la visión de Dios 617; c. 
celeste-c. terrestre, contraposición 
según la teoría conocida de S. 
Agustín de los dos amores 527; en 
la obra Enquiridión 111 y 113 S. 
Agustín contrapone la suerte feliz 
y la infeliz de las dos C. 658; el 
destino eterno de las dos C. divide 
la historia de la humanidad: desti- 
no de felicidad eterna la C. de D. 
y destino de suplicio eterno la C. 
del diablo 637-656; en La C. de D. 
resume sus especulaciones sobre la 
visión de Dios de los bienaventu- 
rados con el «cuerpo» resucitado 
«espiritual» 665-667. 


Clericato: superioridad y autoridad 


del c. sobre el laicado 516; los clé- 
rigos son ordenados para ejercer el 
ministerio eclesiástico, elegidos de 
entre el pueblo 515. 


Comunión: S. Agustín favorecía la c. 


diaria a todos, con tal que estén 
libres de pecado mortal 46 (n.43); 
los que participan de la mesa eu- 
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carística, comulgando, reciben el 
cuerpo real e histórico de Cristo 
469 (n.13); además, el «amén» de 
los comulgantes expresa su unión 
con el cuerpo místico de Cristo, 
presente en el altar 463; después 
de la consagración los fieles pro- 
nuncian «amén» para suscribir y 
ratificar su fe en la presencia real 
de Cristo 462. 


Concupiscencia: la c. como privación 


o vicio, desorden, debe ser sana- 
da 88; clases y significados diver- 
sos de la c. 88-89; términos ambi- 
guos sobre la c. y respuestas 123; 
dos clases de c.: la ordenada por 
elección de la voluntad recta en 
el paraíso, y la desordenada des- 
pués del pecado 130-131; Cristo 
no fue fruto de la c. de la carne, 
porque nació en la carne y de la 
carne inmaculada de la Santa Vir- 
gen María, «a semejanza de la car- 
ne de pecado», no, como todos los 
hombres, «en carne de pecado» 
118; por la c. de la carne, en cuan- 
to es hija del pecado, en el acto 
generativo se transmite el pecado 
original 116-118; ¿por qué la c.? 
128; como castigo 130; el desor- 
den de la c. se debilita con la vir- 
tud hasta conseguir en el cielo la 
justicia perfecta 290; la c. es un 
mal que perdura después del bau- 
tismo 372. 


Confesión: S. Agustín parece indicar 


una c. secreta y auricular 499; ele- 
mentos esenciales de la c. sacra- 
mental: el primer acto del pecador 
contrito (por tanto preparado) es 
la c. o manifestación de las culpas 
499; después de la c. el ministro 
de la penitencia, según la gravedad 
de los pecados, impone la satisfac- 
ción correspondiente 497. 


Confesiones, Las: la obra de S. Agus- 


tín 4 5 57 65 670. 


Confirmación: Cristo, de «crisma», 


unción, ungido por Dios, con el 
óleo invisible... como sacramento 
441 (cf. Crisma); la unción visible 
es signo del Espíritu Santo que se 
infunde en la confirmación 443; 
para S. Agustín la c. es uno de los 


tres sacramentos de la «iniciación 
cristiana». En las catequesis a los 
neófitos habla expresamente del 
sacramento de la c. 439-447; signi- 
ficado que la c. tiene en la econo- 
mía de la salvación, anunciado en 
los Profetas y cumplido en el Me- 
sías, Hijo de Dios 440; abunda en 
las enseñanzas sobre el significado 
místico de la unción con el santo 
crisma 443; la caridad es la gracia 
propia de la c., no los carismas 
444; el sacramento de la c. es la 
plenitud del bautismo, porque 
confirma en la fe a los bautizados 
con una fuerza especial del Espíri- 
tu Santo 445; S, Agustín distingue 
el sacramento del crisma (c.), que 
ciertamente es sacramento como el 
mismo bautismo 446 n.22-23; dis- 
tingue entre imposición de manos, 
como en la reconciliación y peni- 
tencia, que puede repetirse, y el 
rito de la unción con el crisma, 
esencial para este sacramento 447; 
para S. Agustín, Cristo ungido- 
confirmado por el Espíritu en el 
momento de la encarnación, al rea- 
lizarse la unión hipostática 440; en 
su reflexión dogmática sobre la 
unción del Espíritu Santo en el 
bautismo, dice que el descenso del 
Espíritu Santo en forma de palo- 
ma simbolizó el sacramento de la 
c. que en los miembros de su cuer- 
po místico recibirían el Espíritu 
Santo. Quiso «prefigurar su cuer- 
po, es decir, su Iglesia» 441-442, 
Conocimiento: c. «vespertino» y c. 
«matutino» en el relato de la crea- 
ción del Génesis 66-67. 
Contenido: teoría de S. Agustín so- 
bre el c. del u£7 como ciencia, uso, 
medio, utilidad, y el fruí, como 
sapiencia-sabiduría, gozo, fin 7. 
Conversión: la c. moral de Agustín 
fue total y completa 4; estudios 
comparados entre los Diálogos y 
sus Obras posteriores con su c. in- 
telectual al cristianismo 5. 
Creación: de las criaturas al Creador 
31-33; el misterio de la c. de la 
nada contra el dualismo 62; todas 
las cosas reciben su ser de Dios, 
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incluso la materia informe 62; la c. 
es obra exclusiva de Dios omnipo- 
tente 62; la c. «en» o «con» el 
tiempo 64; la c. y el tiempo: las 
dos respuestas de Agustín filósofo 
sobre los conceptos tiempo y eter- 
nidad 64-66; todas las criaturas, 
incluidos los ángeles, no pueden 
ser coeternos 65; las razones eter- 
nas de la c. en la mente divina 66; 
la c. «simultánea» de todo el uni- 
verso no deja lugar a dudas en la 
exégesis de S. Agustín 67; dificul- 
tad enorme en la interpretación del 
misterio de la c. 67; en el primer 
versículo del Génesis S. Agustín ve 
la c. del universo «en potencia y 
causalmente» o como en semilla, 
que luego sucesivamente va desa- 
rrollándose, y configurando como 
un árbol frondoso 68; en la distin- 
ción entre c. de la materia (infor- 
me) y la formación o desarrollo 
sucesivo de esa c. día por día, S. 
Agustín expone su teoría profunda 
de las «razones seminales» 68; las 
«razones seminales» y su posible 
relación con la teoría de la evolu- 
ción 69. 

Credibilidad: argumentos y pruebas 
de la c. para iniciarse por el cami- 
no de la salvación 18; S. Agustín 
se anticipó a los futuros apologis- 
tas... para demostrar la c. de la 
religión cristiana 20; la maravillosa 
expansión de la Iglesia Católica 
argumento de c. 22, 

Crisma: o unción. Cristo, de «c.», 
ungido por Dios con el óleo invisi- 
ble como sacramento 441; la Igle- 
sia añadió pronto a la imposición 
de manos el santo «c.» o la unción 
con óleo perfumado, que era la 
confirmación después del bautis- 
mo 442. 

Cristo: Cristo Redentor: la redención 
de los hombres por Cristo fue la 
«causa-motivo» de la encarnación 
168; la gracia de C. 3; C. Salvador, 
sabiduría revelada, camino, ver- 
dad, fundamento de la humildad 
13 25 179-180; C. Rey de la ciu- 
dad de los santos 16; C. y su Igle- 
sia prefigurados y anunciados en 


los sucesos bíblicos 16; la humil- 
dad de C. y la curación de Agustín 
27; la unión hipostática de C. 87; 
la gracia de C. es más poderosa 
que la gracia preternatural de 
Adán inocente, y Dios quiso de- 
mostrar en el estado de naturaleza 
caída el poder de la gracia 87; el 
«C. humilde» en el anonadamien- 
to de la encarnación nos cura del 
tumor de la soberbia 101; el cris- 
tianismo, por el ejemplo y la ense- 
ñanza de «C. humilde», enseñó a 
Agustín a perfeccionar el sistema 
filosófico de sus maestros (los neo- 
platónicos) 179; «C, humilde» es 
el Maestro espiritual, que cura la 
soberbia, alimenta a los débiles, y 
ofrece la comida sólida de adultos, 
para participar de la sabiduría, y 
por la contemplación escalar las 
verdades divinas 180; vino C. mé- 
dico para sanar a la humanidad 
soberbia por medio de una obe- 
diencia humilde hasta la muerte de 
cruz 101; $. Agustín insiste en que 
descendió el Médico omnipotente 
por la humillación del «C. humil- 
de», pieza fundamental de la cris- 
tología y de la soteriología agusti- 
nianas, porque C. R. vino como 
médico y como medicina para sa- 
nar al gran enfermo de todo el 
orbe de la tierra 177-178; la rege- 
neración por la justicia del segun- 
do Adán C. 127; S. Juan Bautista 
da testimonio de que Aquel sobre 
quien se posó el Espíritu Santo era 
el Hijo de Dios 160; errores cristo- 
lógicos de Arrio, Eunomio, Nes- 
torio 160; exposición precisa y 
fórmulas felices de Agustín en la 
explicación de la unión de las dos 
naturalezas en la única persona de 
C. 161; en la Respuesta a Secundi- 
no maniqueo distingue nítidamen- 
te entre hijo natural y adoptivo 
161; S. Agustín nunca habla de la 
unión moral de dos personas en 
C., sino de la unión absoluta de 
una persona en ambas naturalezas 
162; C., Árbitro y Mediador, está 
en medio entre Dios y el hombre... 
es mediador porque es Dios con el 
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Padre y hombre con los hombres 
166-167; vino del cielo un gran 
médico, porque un gran enfermo 
yacía en todo el orbe de la tierra; 
ese enfermo es el género humano 
168; doctrina riquísima de S. 
Agustín sobre cómo el triunfo de 
C. en la cruz fue la obra de la re- 
dención de C. Sacerdote y vícti- 
ma-sacrificio: su sangre derramada 
fue el precio de nuestro rescate 
168-169; el corazón del dogma 
fundamental de la redención es el 
sacrificio cruento de la cruz satis- 
factorio, expiatorio, reconciliador, 
substitutorio por la muerte reden- 
tora del Mediador 171-172; tomó 
de nosotros lo que había de ofre- 
cer al Señor, las «santas primicias» 
de la carne, tomadas de la San- 
ta Virgen María 172; C., único 
Mediador de todos los hombres; 
absolutamente nadie puede ser li- 
berado sino por la gracia del Re- 
dentor, camino único y «vía regia 
de la liberación» 176; S. Agustín, 
teólogo de la redención, amante de 
C., admira y enseña a los demás la 
hermosura del Verbo en Dios 
Creador, y, hecho carne, la hermo- 
sura del Esposo, Camino y Patria 
en todas sus obras como Redentor 
180-181; la unicidad de persona en 
C. por la persona divina del Verbo 
que asumió la humanidad de y en 
la Santa Virgen María evita la cua- 
ternidad de personas 184; C. es el 
autor del bautismo 416; C. institu- 
yó el sacrificio de la Misa 468; C. 
es el gran paradigma de la virgini- 
dad y de la humildad 542; C. mu- 
rió «por obediencia voluntaria» 
572; la segunda venida de C. es 
cierta, pero inciertos el día y la 
hora 585-590; señales de la venida 
de C. 586; la resurrección y la as- 
censión de C. al cielo es el gran 
milagro, prueba de la verdad y el 
realismo de la fe cristiana, y de su 
propagación por todo el orbe de 
la tierra 600-601. Cristo Total: la 
teología de S. Agustín sobre la 
Iglesia refleja la relación estrecha 
entre su pensamiento cristológico 


y eclesiológico 199; todos uno en 
C. La dimensión del C. T.: cabeza 
y Cuerpo, esposo-esposa, dos en 
una sola carne; íntegro como 
Unigénito del Padre, íntegro como 
Dios y hombre en la encarnación; 
íntegro con nosotros: cabeza y 
miembros, uno solo en C., el mis- 
mo C., el C. místico 201; los miem- 
bros del C. T. no están limitados 
por tiempo y espacio. Jesucristo es 
cabeza de todos los justos, desde 
Abel hasta el final de los siglos, de 
la Iglesia entera extendida por 
toda la tierra; y con todos los fieles 
y ángeles de la Iglesia celeste, un 
solo Reino bajo el gran Rey, C. 
202; la unión de C. con la humani- 
dad tuvo lugar en la encarnación. 
Agustín dirá que la Iglesia fue con- 
cebida en la encarnación 202-203; 
la solidaridad con C... La Iglesia 
sufría con C. en su humanidad 
doliente, y C. sufre con la Iglesia, 
cuando ésta sufre por El; C. y su 
cuerpo místico son dos en una sola 
carne, tienen los dos una sola voz 
204; las vestiduras de C. para S. 
Agustín simbolizan la universali- 
dad y la unidad de la Iglesia 210; 
C.-cabeza en la santificación de los 
miembros de su cuerpo. También 
ellos son yo (C.) 375; unicidad de 
persona en C., cuando el Verbo se 
hizo carne, la naturaleza humana 
se unió al Verbo de Dios (natura- 
leza divina) en las entrañas de una 
Virgen, formando la única y sola 
persona, la del Verbo, Unigénito 
del Padre, ahora Jesucristo, verda- 
dero Dios y hombre verdadero 
184; el Verbo se hizo carne, sin 
dejar de ser Dios, en el seno de la 
Santa Virgen María ¿esto quiere 
decir que la Santa Virgen María es 
Madre de la Divinidad? De nin- 
gún modo, porque es Madre de la 
debilidad de la carne, de la huma- 
nidad, que es asumida por la divi- 
nidad 184. 

Cuerpo: la creación del c. humano 
fue al principio, simultáneamente 
configurado en el día sexto direc- 
tamente de arcilla, y la mujer de 
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las costillas del hombre 74; el c. de 
los condenados arderá por el fue- 
go y el alma será roída por el gu- 
sano de la pesadumbre 653; S. 
Agustín cree que los tormentos del 
fuego y del gusano se aplican al c. 
y que el alma se torturará con una 
estéril penitencia 653; al contrario 
en los bienaventurados, el c. glo- 
rioso espiritual 614; estará inmune 
de todo dolor o aflicción; y no 
habrá nada que le cause molestia o 
angustia 619; en el sermón 277 
(año 413) trata de la naturaleza del 
c. resucitado, de la visión de Dios, 
y de las cualidades del c. glorioso 
616-617; siguiendo a S. Pablo co- 
menta las cualidades del c. glorio- 
so 614; los c. gloriosos poseerán la 
agilidad y el vigor contrapuestos a 
la debilidad y a la torpeza, de 
manera que el alma queda libre del 
peso del c., «seremos semejantes a 
los ángeles», y rápidos como la luz 
y el rayo 621-622 (n.117); la espi- 
ritualidad es el fundamento de las 
cualidades del c. resucitado glorio- 
so, que S. Agustín va estudiando 
en la doctrina de S. Pablo 617; 
argumentos de S. Agustín, bien 
apoyado en las Escrituras, a favor 
de la resurrección del c., que es 
«la creencia propia de los cristia- 
nos» 597-600; como los c. glorio- 
sos son incorruptibles e inmortales 
no habrá ni muerte ni procreación 
619; superioridad del c. resucitado 
y glorioso, por la que no podrá 
morir 613; síntesis de las enseñan- 
zas de S. Agustín sobre la realidad 
específica del c. resucitado y la del 
c. mortal presente. El ejemplo y 
modelo es Cristo resucitado glorio- 
so 604; la conclusión final la resu- 
me S. Agustín, diciendo que es 
muy creíble la posibilidad de ver a 
Dios con los ojos del «c.» resucita- 
do «espiritual», aunque sea difícil 
probarlo por la sagrada Escritura 
667. 

Cuerpo místico: la razón última de la 
unidad del c. m. es la vida que la 
cabeza transmite a los miembros; 
la vida es una sola, porque es uno 


el principio de vida, pero las fun- 
ciones son diversas para la vida del 
todo 208; en el c. m. somos hechos 
Cristo mismo 379. 

Culpa: los que se pierden es por c. 
suya, porque Dios no impone pre- 
ceptos imposibles, y espera e invi- 
ta con paciencia infinita 318; pro- 
porción entre el castigo y la c. del 
pecado original 106. 


Daño: la pena de d. consistirá en la 
privación eterna de la visión de 
Dios y será el máximo castigo 655, 

Delectación: la d. del amor en la as- 
cética agustiniana es como el peso- 
imán del alma, que nos debe atraer 
y llevar a Cristo Jesús, verdad, jus- 
ticia, hermosura espiritual 357; la 
atracción deleitosa y triunfante re- 
sume la psicología agustiniana de 
la interacción entre la gracia y el 
libre albedrío en la experiencia 
victoriosa de S. Agustín 358. 

Delito: como pecado grave que debe 
ser delatado y condenado 286-287. 

Demonio-diablo: interpretación ale- 
górica que hace S. Agustín de la 
serpiente por el d. en la obra Gé- 
nesis contra los maniqueos; y en 
Génesis literal habla del reptil real, 
utilizado como instrumento por el 
«ángel soberbio y envidioso» 96; 
los d. creen, pero ni confían ni 
aman 25; el d. es vencido en lo que 
era su trofeo: los mal llamados 
derechos del d. o el hombre escla- 
vo seducido y engañado por el d. 
172; la sangre de Cristo fue el pre- 
cio de la redención como expia- 
ción y reconciliación con Dios, no 
como deuda pagada al d. usurpa- 
dor, sino como rescate del esclavi- 
zador 172-174; encadenamiento 
del d. 583-584. 


Derecho romano: la desigualdad de 


la mujer en el d. r,, y la defensa de 
la igualdad por S. Agustín 554. 


Deseo: el d. innato de felicidad en el 


hombre 4; fórmula agustiniana que 
expresa este d.: «Nos hiciste, Se- 
ñor...» 30. 


Designio: el d. providencial salvífico 


15, 
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Día séptimo: los seis días del Génesis 


582; los seis días de la creación o 
«exámeron» no son días solares, 
sino intervalos de tiempo, que in- 
dican el orden causal de las cosas 
66; interpretación agustiniana del 
«exámeron» de acuerdo con la 
opinión común de los Padres y la 
interpretación del Eclo 18,1 67; el 
d. s. es el sábado eterno del des- 
canso en la patria celestial 18 
(n.16); la dimensión «ascética» de 
los «seis días» y de «séptimo des- 
cansó» 67; la «luz», antes de la 
existencia del sol, lo interpreta $. 
Agustín como una luz «espiritual», 
como la substancia angélica 66. 

Diálogos: la obra de S. Agustín 4. 

Difuntos: el purgatorio y los d. en la 
obra El cuidado por los d., en con- 
testación a una carta de su amigo 
S. Paulino de Nola 632. 

Dios: D. creador 61-81; argumento 
agustiniano para probar la existen- 
cia de D. 6; puntos de vista distin- 
tos en Los Diálogos, y otros escri- 
tos como filósofo y escriturista 5. 
¿Cómo llegar a D.? 30; en La vida 
feliz y Soliloquios Agustín creía que 
el hombre podía obtener un cono- 
cimiento perfecto de D., y así con- 
seguir la felicidad en este mundo 
5. ¿Dónde está D.? Doctrina sobre 
la esencia y atributos divinos 29- 
40; Agustín siempre creyó en la 
existencia de un D. providente y 
justo 30; a nadie le es permitido 
ignorar la existencia de D., cuya 
demostración se inspira en la sa- 
grada Escritura, y en la experien- 
cia personal 30; en la obra El libre 
albedrío S. Agustín presenta el de- 
nominado argumento agustiniano 
sobre la existencia de D. 32 (n.14); 
pruebas de la existencia de D.: de 
lo mudable y finito, de lo psicoló- 
gico, sensible, espiritual, intelec- 
tual y moral se eleva por etapas, y 
trasciende a la luz superior hasta 
llegar a la Verdad inmutable y 
eterna que identifica con D. mis- 
mo 31-32; S. Agustín escribió ex- 
tensamente sobre la presencia de 
D. en la Carta 187 o Libro de la 


presencia de D, 379-380; la inefabi- 
lidad admirable de D. y la doctri- 
na de S. Agustín 39; la tendencia 
hacia D. es una exigencia universal 
que viene del deseo innato de feli- 
cidad 30; la omnipotencia de D. 
está en todo... también en los pe- 
cadores; las distintas etapas de as- 
censión hacia D. tienen un tono 
predominantemente ascético: gus- 
tar... gozar... tocar a D. 34; para 
evitar toda interpretación de la 
palabra «D.» en el sentido de par- 
ticipación de la naturaleza divina 
por la filiación adoptiva causada 
por la gracia 49 (n.25); contraste 
entre el ser divino y las demás 
cosas con mezcla de no ser. Con- 
cepto de los atributos de D. 35-37; 
D. es el que es. Paso de Agustín 
por la etapa materialista de los 
maniqueos, por la espirítualista de 
los platónicos y por la alegórica de 
la Escritura; y de S. Ambrosio has- 
ta la trascendencia del ser absolu- 
to de Dios perfecto, infinito, inmu- 
table, causa del ser, verdad y vida 
de todo 35; la divinidad del Hijo 
contra los arrianos 48-49; la Trini- 
dad, dos extremos que evitar: la 
confusión de las personas divinas 
de Sabelio, y la desigualdad con- 
substancial de Arrio 45; la inhabi- 
tación divina es distinta de la om- 
nipresencia, porque está limitada a 
los justos con una relación espe- 
cial entre el alma y la Santísima 
Trinidad 381. 

Disciplina: en la d. eclesiástica peni- 
tencial, a pesar de los cambios, 
siempre ha permanecido una mis- 
ma estructura básica con los dos 
elementos esenciales: el pecador 
arrepentido, y el ministro de las 
llaves (cf. CIC, n.1447-1448) 498- 
499. 

Divorcio: interpretaciones de Polen- 
cio corregidas por S. Agustín en El 
sermón de la montaña 558; el ter- 
cer bien del matrimonio es el sa- 
cramento, que consiste en la indi- 
solubilidad conyugal; y por tanto 
el enemigo y mal radical del sacra- 
mento es el d. 557. 
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Doctrina: la obra importante de S. 
Agustín La d. cristiana y breve his- 
toria de su composición 246; la d. 
agustiniana y su progreso 250. 

Dogma: para $. Agustín enseñar el d. 
es contar la más bella de las histo- 
rias, la mejor atestiguada y digna 
de fe, la historia del amor de Dios 
al hombre 8. 

Donatista: origen 509-510; contexto 
histórico sobre los orígenes y la 
escisión de la secta d. en el norte 
de África 406; contra los d. S. 
Agustín defiende la universalidad 
geográfica, no sólo de África, 
como decían ellos 175; no se cansa 
de repetir contra ellos: «AÁmemos 
la unidad, temamos la separación» 
209 211; síntesis de la herejía d., y 
de la intervención pastoral y litera- 
ria de S. Agustín 214-215 224; en 
la controversia con ellos defendía 
la unidad de la Iglesia, de la cual 
se habían separado por el cisma 
222; los d., separados de la línea 
sucesoria carecen de apostolicidad; 
son sarmientos arrancados y secos, 
llamados herejías y cismas 225; 
para los d. solamente la iglesia suya 
era la pura y constituida sólo por 
santos; la «católica» era traidora, 
desleal, corrompida 234; su «igle- 
sia» era sólo la iglesia de África 
234; la única pura y santa, para 
justificar su: cisma 242; falsedades 
de los d. contra los católicos 244- 
245; los d. no consideraban «váli- 
dos» los sacramentos de la «católi- 
ca», que llamaban iglesia de los 
traidores; contexto 406; ellos se 
autoproclamaban «iglesia de los 
mártires» 406; controversia d. so- 
bre los sacramentos y S. Agustín 
406; S. Agustín confiesa que en la 
controversia d. experimentaba 
gran angustia en materia de disci- 
plina penitencial 495; con ocasión 
de la controversia con los d. desa- 
rrolla la teoría sacramental, íntima- 
mente relacionada con la eclesio- 
logía 425 509; los d. exigían la 
santidad externa del ministro para 
la validez de los sacramentos 510. 


Encarnación: la unión hipostática de 


la naturaleza humana con el Verbo 
divino en la encarnación 156; el 
Verbo se hizo «carne»... sinónimo 
de «hombre»... unido en el seno 
de la Santa Virgen María con la 
persona del Verbo 156-159; con la 
e. del Señor la «sexta edad» obtie- 
ne el cumplimiento cabal de las 
profecías sobre Jesucristo y la Igle- 
sia 17; la e. del Hijo de Dios es el 
acontecimiento de mayor resonan- 
cia en la historia del hombre 153; 
con su doctrina cristológica sobre 
la e. S. Agustín acertó a enriquecer 
y sintetizar el pensamiento de la 
Iglesia 153-164; maravillas y pro- 
fesión de fe agustiniana en el dog- 
ma de la e. 154; relaciones entre la 
fe y la razón 154; S. Agustín en- 
cuentra apoyo en la armonía entre 
la fe y la razón para la actitud del 
creyente en el misterio de la e., a 
imitación de la misma Virgen Ma- 
ría 154. 


Enlaces adulterinos: esta obra de S. 


Agustín es el único tratado anti- 
guo sobre el tema del divorcio y 
de la indisolubilidad 557-558; las 
interpretaciones de Polencio 558. 


Enquiridión: el E. teológico de S. 


Agustín 3 20; el pensamiento de S. 
Agustín en el E., y el destino de 
los párvulos sin el bautismo 23; 
defendiendo el dogma de la resu- 
rrección 393 602 610; resalta el 
aspecto social de la felicidad celes- 
tial en el cuarto grado o edad del 
hombre después de esta vida 674 
n.71. 


Escatología: la e. de S. Agustín está 


relacionada con el final de las dos 
ciudades, en las que él divide a la 
humanidad 567; la e. significa la 
esperanza del cumplimiento de las 
promesas divinas, lo cual implica 
necesariamente la interpretación 
del tiempo y del espacio 567; el 
mérito de S. Agustín en el campo 
de la e. es considerable 567-578. 


Escolásticos: S. Agustín filósofo se 


adelantó a los e. en la definición 
metafísica del mal 73. 
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Escritura Sagrada: la fuente principal 


de los escritos de S. Agustín es la 
S. E. 44; la S. E. es obra del Espí- 
ritu Santo 62; después de la lectu- 
ra de los platónicos, Agustín co- 
mienza a leer las E. que le enseñan 
por dónde va el camino que con- 
duce a la patria bienaventurada 13; 
desde entonces recurre a la E. 
como fuente de la revelación divi- 
na 15; siguiendo la S. E., S. Agus- 
tín desarrolla su teología del infier- 
no y del angustioso problema de la 
eternidad de las penas contra los 
razonamientos de los misericordio- 
sos 638, 


Espíritu Santo: el E. S. no es criatura 


49-50; el dedo de Dios, símbolo 
del E. S. 17; la unción invisible es 
signo del E. S. que se infunde en 
la confirmación 443. 


Espiritualidad: identidad de concep- 


tos y términos para exponer su 
teoría de la e.-interioridad y los 
fundamentos de la teología agusti- 
niana 7; términos correlativos que 
S. Agustín emplea para describir 
su sistema de e. y la naturaleza de 
su teología: «hombre exterior», 
uti, «ciencia», «razón inferior»; y 
«hombre interior», fruí, «sabidu- 
ría», «razón superior» 389-390; la 
e. es el fundamento de las cualida- 
des del cuerpo resucitado glorio- 
so, que S. Agustín va estudiando 
en la doctrina de S. Pablo 617; los 
espiritualizantes y la procreación 
529-530. 


Eucaristía: la doctrina de S. Agustín 


sobre el sacrificio eucarístico y el 
cuerpo místico de la Iglesia califi- 
cada de «admirable» en el CIC 
(n.1372) 474; la presencia de Cris- 
to en la e. es una presencia real, 
porque Cristo, verdadero Dios, y 
hombre verdadero que se encarnó 
en y de la Santa Virgen María, que 
vivió y murió realmente, se nos da 
a comer en la e. 450 455; interpre- 
tación de algunos textos bíblicos 
449-450; en las catequesis a los 
neófitos S. Agustín afirma la pre- 
sencia real de Jesucristo en la e., 
pero en el contexto de la incorpo- 


ración a la comunidad de la Igle- 
sia, como sacramento de la mesa 
del Señor 457; la doctrina eucarís- 
tica, tanto sacramental como sacri- 
ficial, está en perfecta armonía con 
la doctrina eclesiológica 477; pero 
S. Agustín, que proclama las rique- 
zas del simbolismo eucarístico, no 
es el autor de esta doctrina, que 
tiene raíces bíblicas, y era usada 
frecuentemente en la tradición 
458; S. Agustín expone con térmi- 
nos muy explícitos el simbolismo 
eucarístico, aunque la explicación 
del cómo está presente, la Iglesia 
la haya ido formulando en lo posi- 
ble cada vez con más claridad 458- 
460; Cristo en su presencia real: 
«Tomad y comed... esto es mi 
cuerpo... Tomad y bebed... ésta es 
mi sangre...», era llevado en sus 
propias manos al entregar su mis- 
mo cuerpo y sangre. Porque Cristo 
estaba realmente presente bajo las 
especies de pan y de vino, que te- 
nía en sus manos 451; después de 
los ritos en la celebración eucarís- 
tica S. Agustín encarece la impor- 
tancia suprema y la efectividad y 
realismo de las palabras consecra- 
torias con diversas fórmulas que 
resaltan la presencia real de Jesu- 
cristo en las especies sacramenta- 
les 452-453; insiste en la realidad 
del cuerpo y sangre de Cristo en 
las especies de pan y vino consa- 
grados, como sacramento que se 
reparte en la comunión, y como 
sacrificio que se ofrece por todos 
452-454; el sacramento del pan y 
del vino eucarísticos y el sacrificio 
ofrecido según el rito de Melquise- 
dec 454; Cristo eucarístico es el 
Mediador del Nuevo Testamento, 
sacerdote y víctima, que se ofrece 
a sí mismo según el rito del pan y 
vino de Melquisedec 455; en la 
doctrina eucarística agustiniana, 
además de la presencia real, resal- 
ta también el significado y la di- 
mensión social unitiva del cuerpo 
místico de Cristo, misterio de paz 
y de unidad 455-465; los Tratados 
sobre el evangelio de $. Juan y la 
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fórmula eucarística agustiniana 
más universal: «¡oh sacramento de 
piedad, oh signo de unidad, oh 
vínculo de caridad!» 465; los ele- 
mentos presentados en la e., pan y 
vino, significan la unidad del cuer- 
po místico de Cristo, que es la 
Iglesia 457-458; para S. Agustín la 
presencia real de Jesucristo en el 
sacramento y en el sacrificio euca- 
rístico es categórica 454; si los fie- 
les son pan de Cristo, ellos son el 
cuerpo de Cristo... formando con 
El un solo Cristo, el «Cristo total», 
aplicado a la eucaristía 460; la eu- 
caristía realiza la unidad de todos, 
porque es el vínculo de la unidad 
de la Iglesia... y «somos lo que 
recibimos» 460-462; los donatistas, 
que rasgan la unidad de la Iglesia, 
cuando comulgan, reciben el sacra- 
mento, no la virtud del sacramen- 
to, que es la unidad 463; textos a 
favor de la necesidad de recibir el 
sacramento de la e., contra los 
pelagianos, cuya distinción pere- 
grina entre reino de los cielos y 
vida eterna rechaza S. Agustín 479; 
algunos, apoyados en otros textos, 
opinan que $. Agustín no juzgaba 
necesaria la recepción sacramental 
eucarística para salvarse, puesto 
que el bautizado quedó ya incor- 
porado a Cristo por el bautismo 
481; interpretación de estos textos 
sobre la no necesidad de la comu- 
nión eucarística para salvarse 481- 
483; la doctrina agustiniana euca- 
rística ha sido recogida en los 
documentos más autorizados de la 
Iglesia, como Concilio de Trento 
(Dz 882), Concilio Vat. IT, Código 
de derecho canónico (c.897) y di- 
versos documentos conciliares 465; 
la e. como sacrificio: variedad de 
términos para designar el sacrifi- 
cio eucarístico de la misa 468; la e. 
sacrificio de la nueva ley, que re- 
emplaza a los sacrificios de la anti- 
gua ley, sombra del futuro 469; la 
e., renovación y memorial del ver- 
dadero y único sacrificio de la cruz 
470; el sacramento de la eucaristía, 
signo de la presencia real de Jesu- 


cristo, pero invisible, celebra tam- 
bién el memorial del sacrificio de 
la cruz, realizado por la oblación 
sacramental en el cuerpo y sangre 
de Cristo 472; la mesa eucarística 
la relaciona S. Agustín con el altar 
de la cruz 473; la necesidad de 
participar del cuerpo y sangre de 
Cristo para obtener la salvación, 
¿en qué sentido?, ¿sacramental o 
simplemente espiritual o místico? 
478. 

Evangelización: S. Agustín escribe 
dos Cartas (197 y 199) a Hesiquio 
de Salona preocupado por el fin 
del mundo, porque creía que el 
evangelio ya se había predicado 
por todo el mundo 590; contesta a 
Hesiquio de Salona advirtiéndole 
que todavía no había sido evange- 
lizada toda la tierra, ni siquiera 
todo el Imperio Romano; y en la 
misma África hay innumerables 
pueblos bárbaros que no han sido 
evangelizados 590; se trata, dice S. 
Agustín, de una gran misión «a 
realizar no exclusivamente en los 
tiempos apostólicos, sino en toda 
la Iglesia del futuro» 591. 


Fe: es don divino que obra por la 
caridad 5; la fe es necesaria para 
la purificación y para alcanzar la 
bienaventuranza 4; unidad de fe 
que ilumina y eleva la razón 6; la 
fe en lo que no se ve 11; autoridad 
en la fe y credibilidad 23; la inte- 
ligencia de los misterios cristianos 
es premio y recompensa de la fe 
10; la fe es edificada y robustecida 
por una autoridad divina confirma- 
da por milagros 10; las obras de S. 
Agustín La fe en las cosas que no se 
ven y La utilidad de la fe 11; argu- 
mento disyuntivo de S, Agustín en 
La ciudad de Dios para probar la 
verdad de la fe cristiana 22; la dis- 
ciplina cristiana exige la fe a sus 
seguidores 23; las tres distinciones 
que hace S. Agustín para describir 
la naturaleza de la fe 24; las verda- 
des de fe en la obra La verdadera 
religión 28; la fe católica y el peca- 
do original 105; la fe católica y el 


Índice de materias 715 


bautismo de los párvulos 110; la 
regla de fe, explicando la encarna- 
ción del credo, concluye: «así se 
hizo hombre quien hizo al hom- 
bre, asumiendo lo que no era sin 
perder lo que era» 160; sobre el 
principio de la fe en la obra Expo- 
sición de algunos pasajes de la Car- 
ta a los Romanos 262; S. Agustín 
corrige su error inicial y las fórmu- 
las sobre el inicio de la fe 262; las 
obras La predestinación de los san- 
tos, El don de la perseverancia, y su 
corrección del error inicial sobre 
el inicio de la fe 262; en las Retrac- 
taciones confirma la corrección de 
su error inicial sobre el inicio de la 
fe 262; en La fe y las obras, S. 
Agustín comenta y aclara las frases 
difíciles del apóstol Pablo sobre la 
fe sin obras 363-364; S. Pablo y 
Santiago no se contradicen, porque 
cada uno considera el problema 
dogmático de la fe y de las obras 
bajo diferente perspectiva 363; se- 
ñala el distinto punto de vista so- 
bre la fe y las obras para la justifi- 
cación 365; en la obra El don de la 
perseverancia S. Agustín defiende 
que el inicio de la fe es don gratui- 
to de Dios 265; insiste en que hace 
falta la fe y las buenas obras para 
salvarse 366; S. Agustín llama fe 
saludable o fe viva a la que obra 
por amor a Dios necesario para 
salvarse 366; la necesidad de la fe 
y de las buenas obras para la salva- 
ción contra la fe fiducial de los 
protestantes, que defienden desde 
el siglo xvi la suficiencia de la fe 
sin obras 365; S. Agustín ilustra la 
naturaleza de la fe intelectual con 
la doctrina de Santiago 366; de- 
fiende también la posición de S. 
Pablo que reitera la naturaleza de 
la fe con las obras buenas para la 
vida eterna 366; en la obra La Tri- 
nidad afirma S. Agustín: «sin la 
caridad puede existir, pero no 
aprovecha» 366; recorre textos de 
la Escritura para demostrar la ne- 
cesidad de la fe con obras buenas 
para salvarse 367; fe en el hecho 
de la resurrección de la carne 


anunciada por los profetas, ense- 
ñiada por Cristo, y predicada por 
los apóstoles 594; la unión entre 
Cristo y nosotros es motivo de fe 
en nuestra resurrección, analogía 
de la edificación y ciudad del cielo 
599; la obra La fe y el símbolo 
sobre la resurrección de la carne 
603. 

Felicidad: la vida feliz del hombre y 
la sabiduría objeto de la teología 
agustiniana 3; el anhelo de ser feliz 
es la única causa que lleva al hom- 
bre a la sabiduría 4; la fe completa 
está reservada para la vida futura, 
y es necesario el don de la fe que 
obra por la caridad 5; la fe en Dios 
es el descanso sin fin de la Ciudad 
celeste, que S. Agustín supo sinte- 
tizar en la célebre frase de las Con- 
fesiones: «Señor, nos has hecho 
para ti...» 668; propiedad esencial 
de la fe celestial es la eternidad con 
los dos elementos: el gozo sin 
molestia del bien inmutable que es 
Dios, y la seguridad indudable de 
ese gozo que permanecerá para 
siempre, porque la fe no puede ser 
verdadera si no es eterna 671; la fe 
celestial será igualmente eterna 
para todos los bienaventurados, 
pero el gozo de la visión y pose- 
sión de Dios será proporcionado 
al mérito adquirido por cada uno 
671; la dimensión social de la fe 
celestial es un concepto favorito de 
la teología dogmático-espiritual de 
S. Agustín 672. 

Fetos abortivos: en cuanto a los f. a. 
S. Agustín aplica su doctrina cons- 
tante: donde hay vida, debe haber 
muerte, y donde ha habido muer- 
te, ha de haber resurrección, con- 
tra las objeciones y burlas de los 
infieles 609-612; en las Retractacio- 
nes sobre la fecundidad carnal des- 
pués del pecado 529. 

Fidelidad: es una propiedad natural 
del matrimonio verdadero, aun en- 
tre infieles 546; el mayor enemigo 
de la fe matrimonial es el adulte- 
rio, como violación de la lealtad 
conyugal 553; el segundo bien del 
matrimonio verdadero es la fe mu- 
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tua de los esposos o la fe conyugal, 
que es la intención y el hecho de 
cumplir fielmente lo prometido al 
contraer el matrimonio 552-553; 
distintas dimensiones de la fe 553; 
la fe conyugal es muy importante 
en el derecho romano sobre el 
matrimonio 533. 

Filiación divina: es de distinta natu- 
raleza que la fe única del Verbo 
hecho hombre en Cristo, que es el 
Hijo natural de Dios, y nosotros 
somos hijos adoptivos 377-378. 
Filosofía: la fe agustiniana es una f. 
racional iluminada por la fe; más 
aún, para S. Agustín la verdadera 
f. es la teología cristiana 13; la fe 
como instrumento para llegar a la 
unión con Dios 5; la fe y la teolo- 
gía forman una unidad sin confun- 
dirse 6; los términos filosóficos en 
S, Agustín teólogo trascienden el 
pensamiento platónico 25; el ver- 
dadero filósofo es el amador de 
Dios 7. 

Filósofos: son los que vislumbran el 
ser de Dios, pero de lejos 28. 
Fotino-fotinianos: autor y seguidores 
de la herejía que niega que Cristo 
es Dios 154. 

Fuego eterno: como pena de sentido 
151; el f. e. y los cuerpos resucita- 
dos de los condenados, que du- 
rarán eternamente en medio de 
tormentos sin consumirse 648; 
ejemplos de las ciencias e historia 
natural, con algunos animales que 
pueden vivir en medio del f. 648- 
652; el f. del infierno puede afec- 
tar de modo admirable a los espí- 
ritus, contra los origenistas, con 
ejemplos bíblicos 652. 


Genealogía: la g. humana de Cristo 


hasta José, el esposo de María, de 
la cual nació Jesús, demuestra la 
legitimidad del matrimonio de José 
con María, y el realismo humano 
de la familia de Jesús 187. 


Génesis: Sobre el G., los primeros 


capítulos, S. Agustín recurre a la 
interpretación alegórica ante las 
dificultades de la interpretación 
literal 528; S. Agustín intentó la 
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interpretación literal del G. en su 
obra Génesis literal, libro incom- 
pleto 61; contra los maniqueos 
puso atención extraordinaria en la 
interpretación alegórica del G. 61; 
los libros XI-XIII de las Confesio- 
nes y XI-XII de la Ciudad de Dios 
sobre el G. 62; la obra Génesis li- 
teral en 12 libros es una de las 
obras más importantes de S. Agus- 
tín, demostrando que es posible la 
interpretación literal del G. sin 
caer en los errores maniqueos 61; 
interpretación de los seis días de la 
creación o «exámeron» 66. 


Gloria: o claridad, como esplendor y 


hermosura, en la Ciudad celeste: 
como se diferencian el sol, la luna, 
y las estrellas por el resplandor, así 
el fulgor y la g. de los santos se 
diferenciará por los méritos de 
cada uno con una belleza incom- 
parable 620, 


Gracia: S. Agustín constituye uno de 


los más resonantes triunfos de la g. 
4; Dios justo quiso mostrar a los 
ángeles y a los hombres primero el 
valor de su libre albedrío y después 
el beneficio de su g. mucho más 
poderosa que la concedida a Adán 
347; la g. santificante, don funda- 
mental que «el primer hombre re- 
cibió cuando fue creado, y que 
perdió con el pecado»: análisis y 
solución 83-85; el don sobrenatural 
recibido por Adán es la g., don gra- 
tuito e inefable de la bondad de 
Dios, que está sobre la naturaleza y 
constituye al hombre en hijo adop- 
tivo de Dios. Perdido este don por 
el pecado permanece la naturaleza 
racional del hombre 85; La correc- 
ción y la gracia, obra de S. Agustín 
86; la g. adyuvante o adiutorium 
síne quo es el auxilio que Dios con- 
cedió a Adán en su estado de ino- 
cencia 86; la g. sobrenatural en 
Adán inocente fue una g. suficien- 
te y grande, pero desigual, «para 
demostrar en el estado de Adán el 
poder de la libertad»: que «podía 
no pecar», «podía no morir», «po- 
día no abandonar el bien»; pero sin 
esta ayuda «no podía permanecer 
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en el bien», y el querer dependía de 
su libre albedrío 87; la g. otorgada 
a la naturaleza humana de Cristo es 
superior por la unión hipostática 
con el Verbo 87; por la g. santifi- 
cante entramos en el orden sobre- 
natural, en la esfera de lo divino e 
increado; es el don gratuito de 
Dios que nos hace santos 383; la g. 
de los bienaventurados es plena, 
confirma en g. y no pueden pecar 
ni abandonar el bien 87; la g. como 
luz y amor 268-269; la g. interna de 
la inspiración de la caridad 269; 
clases de g. desde la g. preveniente 
hasta el gran don o g. de la perse- 
verancia final 270-272; léxico agus- 
tiniano sobre la g. 272; necesidad 
de la g. 273-307; temas fundamen» 
tales en el pensamiento agustiniano 
sobre la g. 273-274; la g. deleitante 
como causa de la libertad 272; la g. 
medicinal en el A. T. 272; doble 
función de la g. 273; fundamentos 
de la tesis agustiniana sobre la ne- 
cesidad absoluta de la g. 274; argu- 
mentación bíblica de S. Agustín 
sobre la necesidad de la g. y de la 
oración 274-275; S. Agustín no tra- 
tó explícitamente del carácter so- 
brenatural de la g., sino de su gra- 
tuidad y necesidad 93; la obra de 
S. Agustín La gracia de Cristo, y 
la necesidad de la g.: «da lo que 
mandas y manda lo que quieras» 
275; argumentación litúrgica de S. 
Agustín sobre la necesidad de la g. 
y de la oración 276-278; la expe- 
riencia de S. Agustín y la necesidad 
de la g. en la liturgia de petición 
277; necesidad de la g. y de la ora- 
ción 277; argumentación patrística 
de S. Agustín con la tradición so- 
bre la necesidad de la g. y de la 
oración 178; en la obra El don de la 
perseverancia cita a los santos doc- 
tores Cipriano, Ambrosio, Grego- 
rio Nacianceno... sobre la necesi- 
dad de la g. y de la oración 278; S. 
Agustín ilustra el fundamento de 
su doctrina sobre la necesidad de la 
g. con la razón teológica 279-280; 
Contra Julián de Eclana. Obra in- 
acabada, cita santos doctores que 


transmiten fielmente la tradición 
de la fe católica sobre la necesidad 
de la g.: Ireneo, Cipriano, Reticio, 
Olimpio, Hilario, Ambrosio, Gre- 
gorio, Basilio, Juan, Inocencio, Je- 
rónimo 278; en las obras La gracía 
y el libre albedrío, La corrección y la 
gracia S. Agustín aclara cuestiones 
sobre la gratuidad del inicio de la 
fe y de la predestinación 299; argu- 
mento bíblico para demostrar con 
muchos testimonios de la Escritura 
la gratuidad de la g. 309-311; el 
mismo nombre de gracia proclama 
la gratuidad 311-312; la predesti- 
nación es g. absolutamente gratuita 
contra la tesis pelagiana 326; la gra- 
tuidad de la g. es principio funda- 
mental del sistema agustiniano de 
la g. 309-341; en la obra El espíritu 
y la letra defiende la universalidad 
de la g. salvífica de Dios 314-315; 
S. Agustín da la solución a la 
voluntad salvífica universal, distin- 
guiendo la voluntad «anteceden- 
te», que es universal, y la «conse- 
cuente», que es singular 315-316; 
la g. eficaz de Cristo, que, en la 
presente economía, reciben los 
santos, los predestinados, para el 
reino de Dios 320; doble causali- 
dad en el orden de la g. y de la sal- 
vación y las fuentes de la Escritura, 
sobre todo S. Pablo 338; la eficacia 
de la g. y el libre albedrío 343; dos 
de las tres propiedades de la g. ac- 
tual: su necesidad y su gratuidad 
343-358; en la obra La gracia y el 
libre albedrío se propone la defen- 
sa de los dones de Dios 343; la g. 
está presente en todo, de manera 
que nada a solas, ni sólo yo, sino 
siempre Dios conmigo 346; el libre 
albedrío necesita la g. para poder 
obrar con merecimiento 347; en su 
vida pastoral tuvo que enfrentarse 
a los maniqueos que negaban la li- 
bertad del hombre; y con los pela- 
gianos, que también la negaban, 
anulando la necesidad de la g. 343; 
insiste contra los pelagianos en la 
soberanía de la g. sin olvidar la ne- 
cesidad de la cooperación humana 
361; distinguiendo entre el orden 
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natural y el sobrenatural defiende 
la g. redentora sobrenatural de 
Cristo contra Pelagio 85; la contro- 
versia contra Pelagio sobre la natu- 
raleza y la necesidad de la g. 165; la 
doble economía de la g. 142-143; 
en la obra La gracia de Cristo estu- 
dia el modo de armonizar la g. y el 
libre albedrío 347; la eficacia de 
la g., lejos de destruir el libre albe- 
drío, lo transforma en libertad, for- 
taleciendo al hombre para hacer el 
bien, y evitar el mal 348; la g. no 
sólo no anula el libre albedrío, sino 
que causa la verdadera libertad en 
la voluntad del hombre 348; la g. 
eficaz de la oración de Cristo 349; 
transformación de la verdadera li- 
bertad por la eficacia de la g. 350; 
la g. por la que luchaba S. Agustín 
es la g. «de la inspiración de la ca- 
ridad», porque al espíritu humano 
intelectual y volitivo-afectivo no le 
basta «el don de la ciencia», nece- 
sita también la fuerza motriz del 
amor 351; la g. de la justificación: 
qué es la justificación 359-360; la g. 
liberante y sanante en la teología 
agustiniana sobre la justificación y 
el mérito 359-393; la atracción de 
la g., como fuerza-dinamismo o 
imán deleitante del espíritu, que 
sin violencia alguna atrae, invita 
eficazmente y con gusto a vencer el 
mal 356; la experiencia victoriosa 
de la g. en la vida de Agustín, que 
describe y resume en las Confesío- 
nes 358; la g. de la justificación es 
iniciativa de Dios, y respuesta libre 
del hombre: «Quien te hizo a ti sin 
ti, no te justificará sin ti» 360; na- 
turaleza de la g. justificante, y dife- 
rencias entre la ley mosaica y la ley 
nueva 371; precisión teológica de 
S. Agustín, exponiendo los efectos 
de la g. santificante y la interrela- 
ción entre la justificación, la deifi- 
cación, y la filiación adoptiva 376- 
379; dos ideas muy frecuentes de S. 
Agustín: descendió Dios, ascendió 
el hombre; «la g. no destruye, sino 
que perfecciona la naturaleza» 377; 
la g. santificante nos hace templos 
vivos de Dios 379; en la obra La 
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Trinidad S. Agustín resalta el con- 
traste entre la g. y la excelencia de 
la naturaleza que permanece 385; 
S. Agustín mereció el título de 
«doctor de la gracia y maestro de la 
vida espiritual» 391; expresiones 
vivas en la polémica pelagiana, de- 
fendiendo la necesidad absoluta de 
la e. 135; los pelagianos son adver- 
sarios de la necesidad y gratuidad 
de la g. 308; S. Agustín defendió 
siempre la necesidad de la g. contra 
los pelagianos 141; interpretacio- 
nes del texto agustiniano 193; con- 
cepto de la g. pelagiana 259; en la 
obra La gracia y el libre albedrío S. 
Agustín puntualiza el concepto que 
Pelagio tiene de la g..., para quien 
la g. es la naturaleza, y lo hace con 
palabras textuales del heresiarca 
260; doctrina agustiniana sobre la 
g. preventiva o preservativa, y la g. 
liberativa o curativa 194; dos perío- 
dos en la doctrina de S. Agustín 
sobre la necesidad de la g.: el pri- 
mer período entre el año 394 y 397 
sostenía, de modo semejante a los 
semipelagianos, que «el comien- 
zo de la fe procede del hombre» 
262; en la obra La gracia de Cris- 
to y el pecado original S. Agustín 
deja bien claro los dos conceptos 
opuestos sobre la g. en la contro- 
versia pelagiana 261; la concepción 
agustiniana del hombre y de la g. 
tildada impropiamente por algunos 
de pesimista, algunos textos 135- 
137. 


Hadrumeto: principios pastorales de 


S. Agustín encaminados a tranqui- 
lizar los espíritus de los monjes del 
monasterio de H. y dar ánimo y 
esperanza a los fieles 340, 


Herejía pelagiana: la h. p. y los erro- 


res de Pelagio y sus seguidores 
pelagianos 98. 


Hexamerón: la interpretación del h. 


contra los maniqueos, una origi- 
nalidad de la exégesis agustiniana 
66. 


Historia: S. Agustín dividió la histo- 


ria en seis edades, teniendo pre- 
sente el hexamerón del Génesis; y 
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así como Dios descansó en el día 
séptimo, también los justos descan- 
sarán en Dios el sábado eterno de 
la patria celestial 670. 


Hombre: el h. en los planes de Dios 


4; la creación del h. en la creación 
simultánea de todas las cosas en el 
primer día, y su teoría de las «ra- 
zones seminales» 74-75; excelsa y 
maravillosa es la naturaleza del h., 
dice S. Agustín, en su alma «racio- 
nal e intelectiva» hay que buscar la 
imagen del Creador 387; los h. 
somos criaturas de Dios, llamados 
todos a ser hechos hijos de Dios, y 
hermanos de Cristo 378; la prole 
del h. o procreación de hijos es 
gloria del matrimonio, no castigo 
del pecado 548; aunque el h. no 
hubiera pecado, la raza humana 
habría procreado hasta «que se 
completara el número de los san- 
tos predestinados» 528; a la aver- 
sión del h. contra Dios le sigue la 
rebelión de la carne contra el espí- 
ritu 99 (n.59); el Creador quiso 
demostrar al h. lo utilísimo de la 
virtud de la obediencia 96; S. 
Agustín en la obra Diversas cues- 
tiones a Simpliciano corrige su idea 
optimista de la naturaleza del h.: 
«de nosotros es el querer y el 
creer... y de Dios dar la facultad 
de obrar...» 262; cuando aún no 
había aparecido la herejía pelagia- 
na, el año 394, había escrito acer- 
ca de la fe y las obras buenas, atri- 
buyendo al h. «el querer y el 
creer», como se lo recordaron los 
semipelagianos de Marsella; S. 
Agustín les contesta que «progre- 
sen con él en el camino de la ver- 
dad» 264 n.42; S. Agustín en La 
Ciudad de Dios trata con realismo 
las consecuencias desastrosas del 
estado caído del h. y del género 
humano, convertido en massa dam- 
nata, massa luti, massa peccati, 
massa perditionis 321; en la Biblia 
nos reveló el Señor, por las santas 
Escrituras, que el h. posee el libre 
albedrío, porque los preceptos di- 
vinos de nada servirían al h., si no 
tuviese libertad para cumplirlos 


345; aduce también testimonios 
para probar el libre albedrío del 
h., y que el h. no puede hacer nada 
bueno sin la gracia 345-346; siem- 
pre pone la historia bíblica como 
fundamento 3 18 (n.16). 

Humildad: como la soberbia divide, 
la h. unifica; por eso los herejes 
rompen la unidad de la fe, y los 
cismáticos atentan contra la cari- 
dad 210. 


Ideas: S. Agustín rechaza la teoría de 
las i. innatas, y ofrece en una pre- 
sentación sistemática argumentos 
como meditaciones para llegar a 
una i. alta y pura de Dios 31. 

Iglesia: la l. concebida en la encarna- 
ción, y nacida en la cruz, se mani- 
festó al mundo el día de Pentecos- 
tés 206; S. Agustín con los Padres 
de la Iglesia desarrolla el paralelis- 
mo entre Adán-Eva, Cristo-L. 205; 
la I. nace de la cruz... brota de la 
«sangre y agua» del costado de 
Cristo; eucaristía y bautismo, sa- 
cramentos vitales en la L., donde se 
cumplen todos los elementos del 
sacrificio de nuestro sacerdote y 
mediador, Cristo, en quien todos 
los miembros participábamos en 
sus sufrimientos 475; la 1. cristiana 
y la comunión de la 1. católica 22; 
la I. es como un estandarte levan- 
tado entre las naciones 20; quien 
profesa la fe de la I., profesa que 
Cristo es Dios igual al Padre, y 
hombre verdadero... nacido de la 
Santa Virgen María por obra del 
Espíritu Santo 154; la 1. aprende 
de Cristo cómo inmolarse a sí mis- 
ma y a ofrecerse por El y con El... 
Ambos ofrecen, ambos son ofreci- 
dos... La misa es a la vez el sacri- 
ficio de Cristo y el sacrificio de los 
cristianos 476; distinción entre la 
LI. «tal como es ahora» y la L. «tal 
como será después» 244; la L., ya 
desde ahora es el reino de Cristo y 
el reino de los cielos, aunque mez- 
clados el trigo y la cizaña 584; la L 
visible, jurídica y jerárquica como 
institución sacramental, y como 
«comunión o sociedad de los san- 
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tos» 245-246; Santa Mónica hija 
piadosa de la I. jerárquica 213; la 
I. peregrinante prefigurada en la 
peregrinación hacia la tierra pro- 
metida 16; la 1. sacramental en la 
teología de S. Agustín 253-254; la 
universalidad de la 1. Católica no 
tiene sentido estrictamente mate- 
mático, por eso S. Agustín arguye 
contra los donatistas con la expan- 
sión de hecho ya obtenida, y con 
la necesidad de evangelizar de de- 
recho con su teología misionera 
237; no solamente los suyos (cató- 
licos), sino hasta los herejes y cis- 
máticos designan con ese nombre 
a la L, reconocida en todo el mun- 
do como la «católica» 240; «I. 
transmarinas» expresión para de- 
signar que la «católica» es la IL. de 
África en comunión con la 1. uni- 
versal 241; la 1. de los santos es la 
«católica», no es la de los herejes 
241; profecías sobre la «catolici- 
dad» de la IL 258; santa es la I. 
como cuerpo místico, cuya cabeza 
es Cristo... Santos son los sacra- 
mentos de la L, y santa es su doc- 
trina... que florece también con la 
santidad moral en muchos de sus 
miembros 242; aunque la 1. sea 
santa, no se puede admitir la doc- 
trina de los donatistas y pelagia- 
nos, para quienes solamente los 
justos son miembros de la I. 242; 
la presencia de pecadores en la 1, 
que es la casa de Dios: distincio- 
nes y grados 243; la 1. de Jesucris- 
to es muy santa pero con pecado- 
res, porque es un cuerpo mixto 
244; el Espíritu Santo es el alma 
del cuerpo místico: lo que es el 
alma para el cuerpo es el Espíritu 
Santo para la Í., cuerpo de Cristo, 
al que sostiene, vivifica y une 208; 
como el alma vivifica los miembros 
unidos al cuerpo, pero no a los que 
se separan de él, así el Espíritu 
Santo vivifica a los miembros uni- 
dos en el Cuerpo místico de Cris- 
to, que es la Í., pero no a los que 
se han separado de ella 209; ni los 
herejes pertenecen a la 1. católica, 
que ama a Dios; ni los cismáticos a 
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la L, que ama al prójimo 210; las 
dos categorías de hombres dentro 
de la I. presente: los buenos y los 
malos mezclados 245; no confun- 
dir la Ecclesia permixta de S. Agus- 
tín con la teoría del corpus biparti- 
tum de Ticonio: examen y crítica 
247; textos de S. Agustín sobre la 
Ecclesia permixta 248; S. Agustín 
considera tres clases de hombres 
en relación con la L: los que están 
animados por la gracia; los que 
participan en los sacramentos y 
permanecen en la unidad, siendo 
culpables de pecados mortales; los 
que por la herejía y el cisma se han 
separado de la «Católica» 244; en 
la basílica de S. Pedro de Roma, 
en el altar mayor, está la estatua de 
S. Agustín con otros tres doctores 
de la 1., sosteniendo la cathedra 
Petri, por el apoyo que prestó a la 
Sede Romana con su conducta y 
doctrina 218; la 1. romana en cuan- 
to sedes Petri es el símbolo de la 
unidad, donde ha estado siempre 
en vigor el primado de la cáte- 
dra apostólica 222; en la disputa y 
condenación del pelagianismo S. 
Agustín revela su pensamiento 
acerca de la autoridad doctrinal de 
la 1. con la intervención definitiva 
de los papas Inocencio y Zósimo: 
causa finita est 225; la respuesta de 
la L, desde Roma, condenando el 
pelagianismo, fue considerada 
como decisiva, y dio ocasión a la 
célebre frase que ha pasado a la 
historia, en el sermón que predicó 
en Cartago: Roma locuta est, causa 
finita est 228-229; a la célebre fra- 
se, añadió S. Agustín: «Ojalá con- 
cluya también el error... oremos 
para que se conviertan». Realmen- 
te la causa quedó resuelta, pero el 
error aún no había terminado; ocu- 
rrieron acontecimientos importan- 
tes hasta su condena con la famosa 
Carta tractoria del papa Zósimo, y 
la polémica con Julián de Eclana 
230-231; en la constitución de la 1. 
distingue dos clases de miembros 
y de estados: los clérigos y los lai- 
cos o el orden clerical y el orden 
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laical 515; Pedro personifica la 
universalidad y la unidad de toda 
la T 219-222; la 1. entera, funda- 
mentada en Cristo, recibió de El 
en la persona de Pedro las llaves 
del reino de los cielos, esto es, el 
poder de atar y desatar los peca- 
dos 493; la L., como madre piado- 
sa, con «el poder de las llaves», 
puede perdonar cualquier clase de 
pecados, imponiendo la adecuada 
penitencia; y fuera de la I. no hay 
remisión de pecado, porque sólo 
ella recibió en prenda el Espíritu 
Santo para reconciliar con Dios en 
el foro interno de la conciencia 
494; S. Agustín defiende la univer- 
salidad del poder de las llaves, 
porque la Í. tiene poder, jurisdic- 
ción, para perdonar todos los pe- 
cados 493; en la I. la causa de la 
unidad es el amor, la fuente del 
amor es el Espíritu Santo, llamado 
por S. Agustín «fundamento o raíz 
de la unidad» 207; S. Agustín pasa 
de la presencia del cuerpo físico y 
real a la presencia del cuerpo mís- 
tico, que es la 1. visible, pero de tal 
modo que los fieles deben ser no 
solamente «uno», porque partici- 
pan de un único pan, sino porque 
los mismos fieles se convierten 
también en pan 460; la 1. está en 
expansión; y todavía falta mucho 
hasta que se cumpla la profecía del 
Salmo 71,8: «de mar a mar», es 
decir, la evangelización de todos 
los pueblos 22 590; la maravillosa 
expansión de la 1. Católica consti- 
tuye un gran motivo de credibili- 
dad 22; no sabemos cuándo la I., 
creciendo y fructificando, llenará 
el mundo de mar a mar, ni cuándo 
será el fin del mundo 582. 


Imagen: la noción de la i. de Dios en 


el alma es una idea central en la 
teología dogmático-espiritual de S. 
Agustín: i. de Dios por el don de 
la inteligencia; i. de Dios, sobre 
todo, por el don de la gracia 384; 
el embellecimiento de la i. de Dios 
en el hombre se debe realizar en la 
edad sexta de las seis edades co- 
rrespondientes a los seis días de la 


creación, edad de la restauración 
por la obra de la redención 384- 
385; el día sexto es la etapa de la 
restauración de la i. de Dios defor- 
mada por el pecado 18 (n.16); el 
sistema espiritual de S. Agustín 
para la restauración y el embelleci- 
miento de la i, de Dios... es el 
camino del amor o la vía caritatis 
138; comparación que hace S. 
Agustín de la humanidad con la i, 
de Dios, no borrada totalmente en 
el alma de los gentiles 291-292; la 
i. de Dios se ha de encontrar en la 
parte superior del alma... i. de 
Dios en cuanto es capaz de Dios, y 
puede participar de Dios en la 
parte superior del alma, esto es, en 
la razón superior 386; el embelle- 
cimiento de la i. de Dios en el 
hombre se logra por los dos me- 
dios de perfección, que son el co- 
nocimiento práctico de la vida cris- 
tiana, y el amor de Dios, porque 
no se entra en la verdad sino por 
la caridad, que es buscar el cono- 
cimiento de Dios con amor 388- 
389; la reforma y el embellecimien- 
to de la i. de Dios en el hombre 
los sintetiza S. Agustín en su doc- 
trina de la i. de Dios en el hombre 
por el conocimiento y el amor, 
como verdadero filósofo, que es 
«amador de Dios» 389; la renova- 
ción y embellecimiento de la i. de 
Dios son cotidianos en su aspecto 
negativo de purificación o de justi- 
ficación, y en el aspecto positivo 
de embellecimiento y desarrollo 
por la observancia fiel, por la pie- 
dad, y sobre todo por la caridad 
día a día hasta la plenitud 390-391. 


Impasibilidad: que equivale a la inco- 


rruptibilidad de S. Pablo, se opo- 
ne a toda corrupción y deterioro 


corporal; modelo es Cristo resuci- 
tado 618-619. 


Impecancia: o inmunidad de todo 


pecado personal en la Santa Vir- 
gen María es defendida por $. 
Agustín, y todos los agustinólogos 
están de acuerdo. Incluso el mis- 
mo Pelagio atestigua esta excep- 
ción singular de «María, Madre de 
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nuestro Señor y Salvador» cuando 
afirmaba que «la piedad exige que 
la confesemos exenta de pecado» 
191; S. Agustín corrige a Pelagio 
su doctrina de la i. humana, por- 
que todos los justos que él cita 
confiesan no estar exentos de pe- 
cado. Solamente hay una excep- 
ción: «exceptuando a la Santa Vir- 
gen María» 191; la tesis pelagiana 
sobre la i. y los pecados veniales 
243; S. Agustín distingue entre la 
posibilidad de la í., y el hecho de 
la misma 286; en su obra Contra 
las dos cartas de los pelagianos re- 
chaza con horror la opinión pela- 
giana de la i. 286; excepción única 
y singular a la i. es nuestra cabeza, 
el santo de los santos, y la misma 
Madre de nuestro Señor y Salva- 
dor, de quien toma nuestra huma- 
nidad 287; refutación de la opinión 
de Pelagio sobre la i. 287-288; la 
polémica pelagiana sobre la ¡. brin- 
dó a S. Agustín una buena ocasión 
para confirmar la dimensión ascé- 
tica de su teología dogmática y 
espiritual 289; relación entre peca- 
dos veniales e imperfecciones 286. 


Indisolubilidad: la virtud del sacra- 


mento del matrimonio cristiano o 
i. no se disuelve ni siquiera por el 
adulterio 559-560. 


Infierno: siguiendo a la sagrada Es- 


critura S. Agustín desarrolla su 
teología del i. y «el angustioso pro- 
blema de la eternidad de las pe- 
nas» contra los razonamientos de 
los «misericordiosos» 638; análisis 
de la naturaleza y efectos de las 
penas eternas del i., siempre apo- 
yado en la autoridad y verdad de 
las Escrituras 648-655; porque en 
el i. no hay redención, la Iglesia no 
ruega por los condenados, ni por 
los demonios ni por los hombres 
647; en El Génesis literal S. Agus- 
tín dice que el i. es un lugar que 
está debajo de la tierra 656; nada 
dice sobre dónde está ese lugar 
intermedio entre el reino de los 
cielos de la salvación y el i. de la 
condenación 151-152; demuestra 
contra los adversarios, sobre todo 
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filósofos paganos, que la doctrina 
católica no es increíble, y a la vez 
les exige que demuestren ellos con 
certeza la muerte futura del cuer- 
po causada por las penas del i. 648 
n.42; opiniones sobre la doble tor- 
tura del fuego y del gusano al alma 
y al cuerpo 652-653; un mismo 
suplicio aguarda a los hombres y a 
los demonios. Y el fuego material, 
corporal, que de modo maravillo- 
so, pero real, atormente a las al- 
mas y a los espíritus 654-655; el 
suplicio del i. no tendrá la misma 
intensidad para todos los condena- 
dos, sino que será proporcionado 
a sus deméritos 655. 


Inmortalidad: el don de la i. corporal 


es un privilegio en el estado de 
justicia original 90; históricamente 
hablando, el pecado de Adán nos 
causó la muerte, privándonos del 
don de la i. corporal 569; preci- 
sión de conceptos sobre la i. desde 
la sagrada Escritura 91-92; Jos con- 
denados también poseerán la ¡. y 
la incorruptibilidad, pero no las 
otras cualidades del cuerpo espiri- 
tual de los justos 620 (n.107). 


Interioridad: principio agustiniano de 


la i.: noli foras ire...12; gran apre- 
cio de la facultad intelectiva ¿n- 
tellectum valde ama 9; la doctrina 
agustiniana de la interioridad en el 
texto «Tarde te amé» 40. 


Jerarquía: la organización jerárquica 


de la Iglesia se daba por desconta- 
da en tiempos de S. Agustín, y ni 
siquiera los adversarios la cuestio- 
naban 215; carácter jerárquico de 
la Iglesia 215-217; en S. Agustín se 
distinguen explícitamente los gru- 
pos que constituyen la Iglesia: el 
pueblo de Dios, los fieles laicos, la 
asamblea de los laicos, y el clero, 
los clérigos, el orden de los cléri- 
gos 216; S. Agustín reconoce la 
autoridad y dignidad del obispo, 
como Pastor de su rebaño, pero 
también se reconocía como una 
oveja más del rebaño de Cristo, 
Pastor supremo y único Maestro: 
«Para con vosotros soy obispo, 
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decía; con vosotros soy cristiano... 
por el hecho de ser cristianos, so- 
mos también ovejas como voso- 
tros» 218; el sacerdocio ministerial 
o jerárquico (LG 10) en la Iglesia 
africana y en la universal se daba 
por descontado; admitido también 
por los adversarios, maniqueos, 
donatistas, pelagianos. Y distingue 
claramente el sacerdocio universal 
de los fieles como miembros de 
Cristo del sacerdocio ministerial 
exclusivo de los que han recibido 
el sacramento del Orden, «propia- 
mente llamados sacerdotes de la 
Iglesia» 514; la j. eclesiástica en la 
Iglesia africana: la dignidad, facul- 
tades y deberes propios de los 
obispos como sucesores de los 
apóstoles por institución divina 
para gobernar una iglesia particu- 
lar 518; S. Agustín enumera como 
error-herejía la opinión de Aerio 
que negaba la superioridad del 
episcopado sobre el presbiterado, 
y habla también de los obispos 
«metropolitanos» y «primados» 
216; defiende la serie ininterrum- 
pida del obispo de Roma en las 
polémicas maniquea y donatista 
224; la primacía de S. Pedro con 
todas sus prerrogativas no había de 
cesar en la Iglesia con la muerte 
del primero de los apóstoles y pri- 
mer obispo de Roma, pasaría tam- 
bién a los sucesores de S. Pedro, 
los Romanos Pontífices 224. 


Jerónimo, San: S. Agustín en la Carta 


166,6,16, a J., trata de la dificultad 
sobre los párvulos sin bautizar 
para explicar la transmisión del 
pecado original en la hipótesis del 
creacionismo 147. 


Jesucristo: en los escritos de S. Agus- 


tín J. es el centro, como lo es de la 
teología, de la religión y de la his- 
toria 153; S, Agustín defendió con 
vigor la realidad del cuerpo y del 
alma racional de J. contra los apo- 
linaristas 156; ahonda en la inves- 
tigación de la misteriosa unión hi- 
postática de J. verdadero Dios y 
hombre verdadero 162-164; J. es 
el centro de la eclesiología agusti- 


niana 199; S. Agustín refleja la 
fe de la Iglesia, y condensa las 
fórmulas teológicas de los prime- 
ros Concilios Ecuménicos sobre J., 
que «no perdió lo que era... el 
Hijo de Dios, Dios de Dios, tomó 
al hombre sin anular a Dios..., 
verdadero hombre, verdadero 
Dios, Dios y hombre Cristo todo» 
159; J. y las tres dimensiones de la 
eclesiología de S. Agustín: J., como 
verdadero Dios, el Logos-Verbo, 
antes de la encarnación; el Verbo 
encarnado con dos naturalezas: 
divina y humana; J. en su plenitud 
con toda la Iglesia, como cabeza y 
sus miembros: el Cristo Total 199- 
200; el hombre J., Mediador entre 
Dios y los hombres, es el supremo 
ejemplar de la gratuidad de la pre- 
destinación 330; J. cumplió des- 
pués de su resurrección la prome- 
sa del poder de las llaves a Pedro, 
cuando le encomienda el cuidado 
de sus ovejas, como «primer pas- 
tor» entre los demás apóstoles, 
también pastores 223; el Señor Je- 
sús dio dos veces el Espíritu San- 
to: la primera, en la tierra, para 
significar el amor al prójimo; la 
segunda, desde el cielo, para indi- 
car el amor de Dios... 442; los 
apóstoles, cumpliendo la voluntad 
de J., comunicaban a los neófitos, 
mediante la imposición de manos, 
el don del Espíritu, destinado a 
completar la gracia del bautis- 
mo..., costumbre que observa hoy 
la Iglesia en sus sacerdotes 442; la 
presencia real de J. en la Eucaris- 
tía como sacrificio perenne del al- 
tar, que se ofrece por todos según 


.el orden de Melquisedec, abrogan- 


do el sacrificio de Aarón 454; el 
hombre J. es el prototipo de la 
predestinación no sólo a la fe y a 
la gracia, sino también a la gloria 
330-331; J. es el único en la histo- 
ría que no contrajo el pecado ori- 
ginal (causa de la muerte), y no 
estaba por tanto sujeto al castigo 
de la muerte 570; J., como hombre 
verdadero, en el cuerpo era carne 
de Adán, pero no «carne de peca- 
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do» de Adán, sino en «semejanza 
de la carne de pecado» de Adán, 
para condenar, por el pecado, el 
pecado en la carne 570-571, 


Juicio: después de la muerte el j. par- 


ticular para salvación o condena- 
ción definitiva sobre todo en las 
obras Enquiridión, La Ciudad de 
Dios, La predestinación de los san- 
tos 573; tras la resurrección uni- 
versal tendrá lugar el j. universal 
625; el j. universal ratificará la sen- 
tencia dada en particular después 
de la muerte de cada uno 625; 
apoyado en los testimonios divinos 
de la revelación del Nuevo Testa- 
mento S. Agustín profesa la fe de 
la Iglesia en que Cristo ha de venir 
a juzgar a vivos y muertos 625; en 
el j. universal el Juez supremo se- 
parará a los que han hecho el bien 
para la vida, y a los que han hecho 
el mal para la condenación 625- 
636; se llama j. universal «al día 
último del juicio divino o tiempo 
final», porque el Señor ha juzgado 
desde el pecado de los ángeles 
prevaricadores, cuyo cabecilla Luz- 
bel-Satanás pervirtió al género hu- 
mano, expulsándolo del paraíso 
por un gran pecado, y ahora juzga 
sobre las obras de cada uno al fi- 
nal de la vida 626; j. universal se 
llama al j. último en el que Cristo 
ha de venir a juzgar a los vivos y a 
los muertos para dar a cada uno 
según sus obras 626; llegará el j. 
universal, y tendrá lugar al tiempo 
de la resurrección de los muertos 
627; en la visión del j. universal 
del Apocalipsis 20,11-12, los libros 
abiertos son los dos testamentos 
que contienen los mandamientos 
divinos, y el libro de la vida es la 
vida íntegra de cada uno, según los 
cuales juzgará lo que cada uno ha 
cumplido o dejado de cumplir; 
todos a la vez y «con una mirada», 
de modo instantáneo e inapelable 
630; quienes juzguen injusto el 
castigo eterno, no comprenden la 
magnitud de la primera prevarica- 
ción 322; después del j. y ejecuta- 
da la sentencia habrá «un cielo 
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nuevo y una tierra Nueva», acomo- 
dados a la condición de los ya 
cuerpos espirituales 631. 

Julián de Eclana: pelagiano 110 129; 
calumnias de J. contra Agustín y 
los católicos 121 130. 

Justicia: Significado de la fórmula 
«obrar la j.» y «conseguir la per- 
fección de la j.» 284; terminología 
agustiniana y distinción entre face- 
re et perficere iustitiam 281; j. me- 
nor y j. mayor en S. Agustín 285. 

Justificación: es el acto, proceso o 
transición del estado de injusticia 
al de justicia, del estado de pecado 
al de la gracia santificante 361; 
declara el estado o condición del 
hombre justificado 369; comenta- 
rio de S. Agustín, aclarando la 
aparente contradicción entre $. 
Pablo y Santiago sobre la j. 364- 
365; la justicia justificante es aque- 
lla que justifica al impío 369; la j. 
no es igual en todos, porque a 
medida que se progresa en la per- 
fección, se hace más justo, y se va 
uniendo más íntimamente a Dios, 
y a la Trinidad, en proporción al 
grado de santidad; así unos son 
más santos que otros 381-382; la 
belleza del hombre justificado 374; 
el justo puede merecer aumento de 
gloria, cada uno según sus méritos 
395. 

Ley: diferencias entre S. Agustín y 
Pelagio sobre la influencia de la 1. 
279. 

Libertad: la 1. humana vulnerada por 
el pecado 87; 1. robusta 87; el libre 
albedrío 6 108; camino universal 
para la liberación del alma 25-27; 
S. Agustín defendió el libre albe- 
drío contra los maniqueos 141; la 
1. (como inmunidad de servidum- 
bre) y libre albedrío (como volun- 
tad). Por el pecado original el 
hombre perdió la 1. o facilidad 
para obrar el bien, pero no perdió 
el libre albedrío 141; hacia la l. de 
la caridad 143; el libre albedrío y 
la gracia 144-145; la 1. y la gracia 
272; distinción entre «l.» y «el li- 
bre albedrío» 283; defensa que $. 
Agustín hace del libre albedrío y 
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de la gracia 344; en La gracia y el 
libre albedrío S. Agustín centra la 
cuestión 344; si no existe libre al- 
bedrío no hay pecado, ni mérito, 
ni corona 344; S. Agustín no tiene 
dificultad alguna en demostrar la 
existencia del libre albedrío, y 
como la doctrina de la gracia, así 
también la del libre albedrío es 
claramente bíblica 344. 


Mal: buscando el origen del m., ¿de 


dónde viene el m.? 69-73; el m. es 
«privación de bien debido a un 
ser» 72; el m. metafísico no es una 
realidad, porque «ninguna natura- 
leza es mala en cuanto naturaleza», 
sino que es una «disminución en 
la criatura del bien que hay en 
ella» 72; el m. metafísico es «la 
corrupción de la medida, de la 
belleza, y del orden naturales» 72; 
S. Agustín adelantó conceptos 
metafísicos que tienen aplicación 
cuando se trata del mal moral 73. 


Maniqueísmo: desencanto de S, 


Agustín con la religión racionalista 
m. 11; la doctrina m. de los dos 
principios: el principio malvado de 
donde se derivan todos los males 
70; el opúsculo La naturaleza del 
bien contra los m. 70; refutación 
de los errores m.; contra el dualis- 
mo m. S. Agustín proclama un 
«solo y único principio» de toda la 
creación, Dios, Bien Sumo e inmu- 
table. Todas las criaturas tienen su 
origen en Dios de la nada, y en sí 
son un bien por participación «se- 
gún la escala de los seres» 71; los 
m. y el emanantismo 78; errores 
fundamentales del m. 88 109-110 
121 130 224; los m. y los males de 
los niños... la teoría de las dos 
naturalezas 113; el dogma impío 
de los dos principios de los m., y 
la aproximación de los pelagianos 
113; los m. y la concupiscencia de 
la carne (una naturaleza mala) 128; 
quien sigue la doctrina de Manés 
niega que Cristo es hombre 154; 
pero los m. no discutían el orden 
jerárquico de la Iglesia 215; reali- 
dad del cuerpo de Cristo y de su 


nacimiento virginal contra los m., 
que lo creían un fantasma 188; 
contra el m. y los docetas S. Agus- 
tín defendió la realidad del cuerpo 
virginal de Cristo y la virginidad 
de su Madre 571. 


Mar Rojo y el bautismo: las aguas del 


Mar Rojo sepultan a los egipcios, y 
las aguas del bautismo rubicundas 
por la sangre de Cristo sepultan los 
pecados 16. 


María: la Santa Virgen María, Madre 


verdadera de Cristo y creyente fiel 
en las obras prodigiosas de Dios 
omnipotente 154-155; por «tierra» 
S. Agustín entiende la «carne» de 
Cristo recibida de la carne de la 
S. V, M. (tierra de la tierra), y esta 
carne de Cristo se nos da a comer 
en la mesa eucarística realmente, 
adorándola 450; la unicidad de 
persona en Cristo, y la identidad 
del Verbo engendrado en la eter- 
nidad sin madre se hace hombre 
en el tiempo engendrado sin pa- 
dre, y nace en y de la S. V. M., que 
con todo realismo se convierte en 
verdadera Madre de Dios 183; la 
preparación de la mariología agus- 
tiniana se asienta en la predestina- 
ción de la S. V. M. como Madre 
de Dios 183; exposición de la teo- 
logía agustiniana sobre la mujer 
escogida por Dios para la realiza- 
ción de los misterios de la encar- 
nación y redención 183-197; pro- 
fesión de fe en Cristo que nació 
por obra del Espíritu Santo y de 
M. V. 184; que la S. V, M. es 
Madre de Dios lo expresa S. Agus- 
tín en su doctrina con distintas 
fórmulas, siempre en perfecto 
acuerdo con la doctrina tradicio- 
nal de la Iglesia 185; antes de la 
anunciación la S. V. M. tenía he- 
cho voto de virginidad, observa S. 
Agustín, y con ese voto es modelo 
y principio del ideal cristiano de la 
virginidad 186; la S. V. M. conci- 
bió al Verbo antes por la fe que en 
su seno virginal 186; doctrina 
agustiniana sobre la gracia preven- 
tiva o preservativa, y la gracia libe- 
rativa o curativa 194; el matrimo- 
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nio virginal de la S. V. M. y $. José 
fue verdadero matrimonio 187; $. 
Agustín, al hablar de la teología 
matrimonial pone como modelo el 
verdadero matrimonio virginal de 
la S. V. M. y su esposo S. José 187; 
el matrimonio es también verdade- 
ro, guardando la continencia de 
mutuo acuerdo con el vínculo ínti- 
mo del amor 188; los llamados 
hermanos del Señor no significa 
que la S. V. M. tuviera otros hijos, 
además de Jesús, porque en la Bi- 
blia se llama hermanos a los rela- 
cionados entre sí por consanguini- 
dad o parentesco 189; la S. V. M. 
estuvo inmune de todo pecado: del 
original y de los demás pecados 
190; texto y contexto de S. Agus- 
tín sobre la inmunidad total de la 
S. V. M. de todo pecado como 
caso único y excepcional 190; el 
honor del Señor exige la impe- 
cancia total y la santidad absolu- 
ta en la que va a ser su Madre, la 
S. V. M.; sobre la S. V. M., 
S. Agustín no quiere oír ni hablar 
de pecados 190-191; el mismo Pe- 
lagio dice, hablando de M., Madre 
de nuestro Señor y Salvador, que 
«la piedad exige que la confesemos 
exenta de pecados» 190-191; el 
papa Pío IX, que definió el dogma 
de la Inmaculada Concepción en 
1854, hace referencia explícita al 
texto de S. Agustín sobre la impe- 
cancia total de la Inmaculada en la 
Constitución Apostólica Inefabilis 
Deus 191-192; a las acusaciones de 
Julián pelagiano contra S. Agustín 
acerca de la S. V. M. le responde 
con el texto famoso de «la gracia 
del renacimiento» 193; S. Agustín 
desarrolla este pensamiento sobre 
la S. V. M. corredentora en varias 
etapas 195-197. 


Máttir / martirio: el m. es un don, y 


la disponibilidad para sufrir el 
martirio sobrepasa la virtud de la 
virginidad 543; no es el sufrimien- 
to lo que hace m., sino la causa o 
razón por la que sufren 21 253 
437; el m. es el máximo testimonio 
de la verdad de la religión 21; con- 
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tra los donatistas S. Agustín incul- 
ca que el m. verdadero debe ser 
«por la justicia», porque al m. le 
hace la causa, no la pena 437; los 
tormentos físicos y morales del m. 
cruento 22; el m. por Cristo equi- 


vale a la ablución bautismal para * 


obtener el perdón de los pecados 
436-437; el m. también hace las 
veces del bautismo 437; S. Agustín 
siente especial afecto a los m., y 
cree que resaltarán gloriosas las 
cicatrices de las heridas que sufrie- 
ron por la gloria de Dios, sin de- 
formidad alguna y con honor, 
como Cristo resucitado 607. 


Massa perditionis: la massa damnata, 


massa peccati, massa perditionis 86 
98; estas expresiones y el Ambro- 
siaster 109; en el léxico agustinia- 
no, a la massa damnata se debe 
contraponer la massa redempta de 
Cristo Salvador, reconciliándola 
con Dios 140 165 (n.7). 


Matrimonio: el m. es un bien bende- 


cido por Dios. Las palabras del 
Gén 1,27-28 se deben interpretar 
literalmente, como lo expresa en 
La Ciudad de Dios 533; S. Agustín 
y los Padres griegos en la interpre- 
tación espiritual de Gén 1,28, 529; 
S. Agustín defendió el origen divi- 
no y la honestidad del m. frente a 
los maniqueos, cuya doctrina bási- 
ca de la moral sintetiza 534 (n.22); 
S. Agustín atribuye también la ins- 
titución divina del m. del Génesis 
al Verbo de Dios, cuando estaba 
en el seno del Padre 565; no se 
puede demostrar que S. Agustín 
creía en la institución divina del m. 
en el sentido en que la Iglesia con- 
sidera a Cristo como autor de los 
sacramentos de la nueva ley (por- 
que el autor del m. es Dios en el 
paraíso) 565; en el libro Contra 
Fausto maniqueo S. Agustín recu- 
rre a la Escritura para confirmar el 
origen divino del m. y su finalidad 
procreadora 535-536; en la obra 
Las costumbres de la Iglesia Católi- 
ca y de los maniqueos expone las 
contradicciones manifiestas en que 
incurren sus adversarios 536-537; 


+ 
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y en La bondad o bien del m. 537 
541; el m. es un bien por su propia 
naturaleza, que tiene como uno de 
sus fines la procreación 541; el m. 
viene de la misión, oficio y digni- 
dad de la «madre» (72atris munus), 
porque está ordenado a la procrea- 
ción 547; pero para S. Agustín ni 
el acto conyugal ni la procreación 
en sí son elementos esenciales al 
m. 549; en el m. virginal verdadero 
de la Santa Virgen María y S. José 
se encuentran colmados los «tres 
bienes» del m. 550; la contribución 
de S. Agustín en el progreso de la 
teología matrimonial con su teoría 
de los tres bienes es extraordinaria 
565; además el m. instituido por 
Dios es un bien social 540; rela- 
ción entre la naturaleza reproduc- 
tora del m. y el cumplimiento del 
decreto divino sobre el número de 
predestinados a la vida eterna 527; 
el principio-base de la teología 
matrimonial de S. Agustín es que 
la Ciudad celeste deberá llenarse 
con los santos predestinados por 
Dios 527; S. Agustín escribió pro- 
fundamente acerca del origen y el 
fin del m. 527-541; el m. como 
semillero para la ciudad celeste es 
pensamiento constante de S. Agus- 
tín desde sus primeras obras con- 
tra los maniqueos hasta la última 
inacabada contra el pelagiano Ju- 
lián de Eclana 528; el m. en su 
obra Génesis contra los maniqueos 
528; y en la otra Réplica a Julián. 
Obra inacabada 531; m. y virgini- 
dad en Contra Fausto maniqueo 
537; S. Agustín interviene en la 
polémica con Joviniano, defen- 
diendo la bondad del m. y la supe- 
rioridad de la virginidad 539; sín- 
tesis de los bienes del m.: el bien 
del matrimonio radica en los hijos, 
la fidelidad, el sacramento, que son 
bienes igualmente 545-562; algu- 
nos textos sobre los bienes del m. 
546-547; la obra El m. y la concu- 
piscencia 552; la doctrina matrimo- 
nial y el sacramento hasta S. Agus- 
tín en el siglo 1v 554; con la venida 
de Cristo fue restaurada la mono- 


gamia, como al principio de la ins- 
titución divina en el Génesis, por- 
que refleja la unidad de Cristo con 
su Iglesia 556-557; por causa de 
adulterio puede darse separación 
(divorcio) de los esposos en cuan- 
to a cohabitación y lecho, pero no 
en cuanto al vínculo matrimonial 
560; cuando se hable de que la 
muerte natural del cónyuge disuel- 
ve el m. ha de entenderse de la 
muerte del cuerpo, aunque el adul- 
terio cause la muerte del alma 560; 
en las Retractaciones hace una in- 
terpretación difícil de las Escritu- 
ras acerca dé la indisolubilidad del 
m., y la regla de hermenéutica de 
S. Agustín 561; a S. Agustín no le 
consta con claridad que el m. 
verdadero (no cristiano) sea indi- 
soluble por derecho de naturaleza 
562; el m. cristiano, por razón del 
sacramento, es absolutamente in- 
disoluble 562; hablando del m. 
entre infieles por «la honestidad 
natural» común a todos los hom- 
bres, S. Agustín le atribuye tam- 
bién el bien del sacramento que 
consagra la unión de los esposos 
563; enseña «la virtud del sacra- 
mento», pero con este término no 
expresa la gracia sacramental, sino 
la indisolubilidad 564; el significa- 
do sacramental del m. en el pueblo 
judío 563; el simbolismo religioso 
y sacramental del m. de Adán-Eva 
y el m. cristiano simbolismo de la 
unión de Cristo con la Iglesia 562- 
563. 


Memoria: o conciencia como conjun- 


to de fenómenos de nuestra vida 
interior 33 (n.16). 


Mente: dos oficios de la m. humana, 


uno superior, sabiduría; otro infe- 
rior, ciencia 8. 


Mérito: siendo todo de Dios Creador, 


no hay m. alguno por parte de la 
criatura en sentido estricto; pero, 
como Dios en su bondad y amor 
nos ha hecho partícipes de la he- 
rencia de su Hijo, como «cohere- 
deros de Cristo», y dignos de ob- 
tener la herencia prometida de la 
vida eterna, «Dios mismo se hizo 
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deudor no recibiendo, sino prome- 
tiendo» 393. 

Método: el de la teología agustiniana 
es el m. afectivo-intelectual 23. 
Milagro: el m. como valor apologéti- 
co 21; sentido de los m. en la eco- 
nomía religiosa del cristianismo 21; 
distinción entre el aspecto dogmá- 
tico y el aspecto apologético del m. 

21. 

Milenarismo: las dos ciudades y el m. 
579; qué es el m., interpretación y 
división (carnal-espiritual) 579- 
590; los mil años es «el período 
que comprende la primera venida 
de Cristo», el tiempo actual de la 
Iglesia 584; el «quiliasmo» y los 
«quiliastas» 579; S. Agustín recha- 
zó siempre el m. carnal; desde el 
año 389-400 sostuvo el m. espiri- 
tual; y lo rechaza desde el año 400, 
interpretando alegóricamente el 
texto de Ap 20,1-6, 579-582; teo- 
ría de S. Agustín y evolución sobre 
el tema 579-582. 

Ministro: S. Agustín encarece el ofi- 
cio de juez que corresponde al m. 
del sacramento de la penitencia, 
decidiendo cuál es la satisfacción 
proporcionada 498; el m. es quien 
ejerce el poder sacramental para 
valorar la gravedad e imponer la 
satisfacción correspondiente, que 
formaba parte de la administración 
de este sacramento, impartiendo la 
absolución sacramental 500; en 
tiempo de persecución no debe 
huir el m., a no ser que haya otros 
que asistan a los fieles 519. 

Missa: la palabra viene de la fórmula 
breve empleada para la despedida 
de los catecúmenos después de la 
homilía 468. 

Misterio: ante el m. de Dios 4 5; S. 
Agustín, filósofo y teólogo, tam- 
bién es místico, que de la imper- 
fección misma de los seres creados, 
de la limitación del conocimiento 
y de la incapacidad del lenguaje 
humanos saca el argumento de la 
«docta ignorancia» para compren- 
der de Dios al menos lo que no 
es... Pues si lo comprendes, ya no 
es Dios 35. 


Muerte: la fe católica y la m. del cuer- 


po como castigo justo del pecado 
90; la m. es justo castigo del peca- 
do («en el momento en que comie- 
reis, moriréis») tanto de los ánge- 
les rebeldes como de los hombres 
pecadores 568; orígen, causa y cla- 
ses de m.: la m. es un castigo que 
procede del pecado de Adán 568- 
569; tres clases de m.: m. del alma 
o espiritual, que es la separación 
de Dios por el pecado; m. del cuer- 
po o corporal, que es la separación 
del alma; y m. de todo el hombre, 
que es la m. primera, cuando el 
alma, separada de Dios, se separa 
también del cuerpo, padeciendo 
las penas temporalmente, y la m. 
segunda, que es cuando el alma sin 
Dios, pero con el cuerpo, sufre las 
penas eternas del infierno o la 
condenación eterna 568-569 n.5; 
todos los hombres, como des- 
cendientes de Adán, están sujetos 
a la m., excepto Jesucristo 569; el 
contraste de la m. primera (corpo- 
ral) con la m. segunda (o del alma 
sin Dios): la m. primera expulsa al 
alma del cuerpo contra su volun- 
tad; la m. segunda mantiene en el 
cuerpo al alma contra la voluntad 
de ésta, que puede sentir dolor, y, 
sin embargo, es inmortal; así será 
en el cuerpo de los condenados, 
que serán atormentados eterna- 
mente sin consumirse 651; sin lle- 
gar a una conclusión definitiva, $. 
Agustín se inclinaba a favor de la 
universalidad de la m., después de 
una investigación más cuidadosa 
613. 


Mundo: el mundo «eterno y creado» 


es contrario a la razón 64. 


Naturaleza: en sentido filosófico y en 


sentido histórico, discusión de los 
expertos, y diversas interpretacio- 
nes entre los agustinólogos 92-93; 
en la obra El libre albedrío S. 
Agustín afirma que n. propiamen- 
te es aquella en la que fuimos crea- 
dos sin culpa; y lo repite textual- 
mente en La n. y la gracia contra 
los pelagianos 93; la primitiva n. 
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es la de Adán inocente, y la «como 
segunda n.» es la viciada por el 
pecado, y congénita en los des- 
cendientes de Adán 93; S. Agustín 
considera el concepto de la n. hu- 
mana «históricamente» como de 
hecho fue creada originalmente 
por Dios 140; la n. del primer 
hombre fue enriquecida con cier- 
tos dones, que la teología llama 
«preternaturales» 93-94; nuestros 
primeros padres gozaban en el 
paraíso de felicidad perfecta, sin 
tristeza, ni dolor, ni enfermedad, 
ni cansancio ni aburrimiento...; 
tenían familiaridad con Dios, equi- 
librio y señorío sin perturbación 
del alma... 94; la n. humana que- 
dó viciada por el pecado original, 
pero fue sublimada por la gracia 
del Redentor 139; no hay funda- 
mento alguno en la doctrina agus- 
tiniana sobre la corrupción total de 
la n., y por tanto tampoco para el 
pesimismo 139; los protestantes 
renovadores son los que inventan 
la corrupción total de la n. huma- 
na, y atribuyen el pesimismo a S. 
Agustín 137. 


Neoplatonismo: la influencia del n. 


en S. Agustín, en general, fue salu- 
dable, y el concepto de Dios como 
Ser supremo, verdad, bondad, be- 
lleza, y la realización de la idea 
ejemplar en los demás seres como 
participación, es central en la filo- 
sofía y teología de S. Agustín 37; 
pero Agustín, buscador de la ver- 
dad, compartió la soberbia de los 
neoplatónicos, porque le hicieron 
creerse «sabio», «hinchado con la 
ciencia», y «presumido» con el 
hallazgo neoplatónico de la luz 
interior 178; la influencia de la fi- 
losofía neoplatónica y la lectura 
serena de las sagradas Escrituras 
en la conversión de Agustín 178- 
179, el cristianismo enseñará a 
Agustín a perfeccionar el sistema 
filosófico de sus maestros (los neo- 
platónicos) 27. 


Nuevo Testamento: en él se revelan 


verdades definitivas, como que 
habrá un juicio de Dios, que será 


al final del mundo, y al tiempo de 
la resurrección de los muertos 627; 
no hay lugar a dudas de que el 
ministro y juez, el juicio y la sen- 
tencia lo ha dejado el Padre en su 
Hijo Jesucristo en la forma de su 
humanidad, para juzgar como 
hombre ya que hombre fue juzga- 
do 620 (n.16) 631. 


Obras buenas: la necesidad de hacer 


o. b. para salvarse la afirman los 
apóstoles Santiago y Pablo, y las 
cartas apostólicas de Pedro, Juan y 
Judas 365; la o. b. no son exclui- 
das por la gratuidad de la gracia, 
sino que son exigidas para premiar 
la colaboración del libre albedrío 
de cada uno 391, 


Oración: la doctrina de S. Agustín 


condiciona la concesión de ciertas 
gracias a nuestras súplicas en la o., 
que es fuente de esperanza para 
todos 340; la o. de S. Agustín para 
buscar la verdad con amor: «Haz, 
Señor, Dios mío, que me acuerde 
de ti, que te comprenda, y que te 
ame» 6; eficacia de la o. por los 
difuntos; las o. de S. Agustín por 
sus padres, Mónica y Patricio 635- 
636; el argumento de las o. de la 
Iglesia, que ora por la conversión 
de los infieles, contra la opinión 
del abad Vital 303. 


Orden: el o. natural y el o. sobrenatu- 


ral 3; la distinción entre o. natural 
y sobrenatural, un problema para 
el teólogo agustiniano 3; Pelagio 
negaba la elevación del hombre al 
o. sobrenatural, negaba la existen- 
cia y la transmisión del pecado 
original, negaba la necesidad de la 
gracia para observar los manda- 
mientos, negaba la necesidad del 
Redentor, bastaba la gracia de la 
naturaleza humana 141. 


Orden sagrado: El sacramento del o. 


está muy claro en S. Agustín como 
verdadero sacramento, que es una 
«consagración», que imprime «ca- 
rácter indeleble» 509; la ordena- 
ción sacerdotal se realiza no por 
voluntad popular, sino por la «im- 
posición de las manos» del obispo 
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Participación: S. Agustín explica la riedad en el p. original 126-127; 


con la oración consecratoria, que 
es el «sacramento propio, el sacra- 
mento del 0.» (CIC n.1547) 514; 
la definición del o. s., y la termino- 
logía agustiniana de «o.» referida 
al ministerio sagrado en La Ciudad 
de Dios 517; la promoción del es- 
tado laical al orden clerical se rea- 
liza mediante la ordenación, don- 
de enumera S. Agustín diversos 
grados: en el orden inferior: ostia- 
rio-portero, lector, acólito, subdiá- 
cono; en el orden superior: obis- 
pos, presbíteros y diáconos 216; en 
S. Agustín la doctrina del sacerdo- 
cio común de los fieles es conse- 
cuencia de su doctrina sobre la 
Iglesia como cuerpo místico de 
Cristo, Sacerdote único. Son sacer- 
dotes por ser miembros del único 
Sacerdote, y, como también es víc- 
tima, sus miembros son co-vícti- 
mas, y la «misa», sacrificio in- 
cruento de Cristo, es a la vez el 
sacrificio de los cristianos 512-513; 
S. Agustín enseña que la diferen- 
cia entre el sacerdocio común de 
los fieles y el sacerdocio ministe- 
rial de los presbíteros y obispos 
está en la acción religiosa llamada 
«ordenación», que realiza el paso 
del orden laical al orden clerical 
por la imposición de manos del 
obispo con la oración consecrato- 
ria 514-515; es indudable que para 
S. Agustín el orden clerical está 
jerárquicamente estructurado 516- 
517; la dignidad y el poder sagra- 
do que va anejo a la ordenación 
sacerdotal y episcopal tiene como 
fin la responsabilidad y el servicio 
del sacerdocio común del Pueblo 
de Dios 518; S. Agustín ante la 
necesidad de la Iglesia acepta sin 
vacilar la vida apostólica, sin des- 
cuidar la vida común para él y para 
sus seguidores en sus fundaciones 
521; el célebre sermón 355 sobre 
la fundación del monasterio de clé- 
rigos en Hipona 525; los donatis- 
tas admitían el orden jerárquico de 
la Iglesia 216; S. Agustín está con 
el parecer universal de la Iglesia 
sobre el orden jerárquico, aunque 


no emplee expresamente el térmi- 
no jerarquía 216; los obispos son 
sucesores de los apóstoles para el 
gobierno de una iglesia particular, 
llamada también «parroquia» 216 
(n.22). 


Orígenes: S. Agustín combatió los 


errores de O. y de los milenaristas 
567; para refutar los errores S. 
Agustín se apoya en las sagradas 
Escrituras, en la palabra de Dios 
640-641; los textos de la Escritura 
sobre el castigo eterno hay que 
entenderlos según verdad, y no 
sólo como amenaza contra los ori- 
genistas 641; en correspondencia 
con el mal que se cometió, se reci- 
be también el mal como castigo 
por la magnitud de la iniquidad 
cometida. Y por la similitud de la 
condena a muerte definitivamente 
en la muerte primera, que no se 
devuelve a la vida al ejecutado, lo 
mismo en la muerte segunda o 
eterna 446; S. Agustín busca que 
triunfe siempre la verdad, y así, 
aunque por amor al pecador le 
gustaría seguir las teorías de los 
«misericordiosos», quiere que 
triunfe la verdad clarísima de la 
Escritura sobre las penas eternas 
del infierno, aunque puedan ser 
mitigadas 644-647; objeciones de 
los «misericordiosos» origenistas 
apoyados en la Escritura y refuta- 
ción de S. Agustín 642; así como 
los adversarios de las penas eter- 
nas admiten sin excepción la eter- 
nidad de la felicidad en el cielo, S. 
Agustín les arguye con lógica per- 
fecta que en el mismo pasaje de S. 
Mateo 25,46, tanto la felicidad del 
cielo como las penas del infierno, 
ambas son eternas 642; sobre la 
posible mitigación de las penas en 
La Ciudad de Dios 647; y en las 
Retractaciones con un poco de his- 
toria sobre la respuesta al error de 
O. y la «apocatástasis» de los de- 
monios 638; en la obra Las here- 
jías sobre la doctrina de O. que 
tiene sus raíces en la filosofía pla- 
tónica 639. 


filosofía de la «participación en los 
seres creados» con su tríada: 
«modo» (principio de toda medi- 
da), «forma-especie» (principio de 
toda belleza), «orden» (principio 
de todo orden) 72; extensión del 
concepto de participación de la 
naturaleza divina según los agusti- 
nólogos 378-379; relación entre el 
orden y la paz, y la participación- 
aplicación a distintos niveles 517- 
518. 


Pecado / pecador: concepto de «p.» y 


el libre albedrío contra los mani- 
queos 281; concepto de «p.» y la 
necesidad de la gracia contra los 
pelagianos 281; S. Agustín distin- 
gue tres situaciones: el p., el casti- 
go del p., y ambas cosas 283; el p. 
y la concupiscencia en Retractacio- 
nes (1,15) 2; antes y después del p. 
de Adán 3 5; donde comenzó el 
primer p. tuvo su principio el mal 
por la voluntad deficiente 74; gra- 
vedad del p. y argumentos de S. 
Agustín 96-98; muchos pecados en 
uno; S. Agustín ve en el primer p. 
otras especies de pecado 99; el p. 
formal y el p. material en El libre 
albedrío 3 19 54 182; el método 
agustiniano sobre la naturaleza del 
p. utiliza la teología de la encarna- 
ción y redención para iluminar la 
teología del primer Adán, y del p. 
original, averiguando que está en 
la respuesta soberbia del «seréis 
como dioses» con una «abierta des- 
obediencia» 100-102; nada es tan 
fácil como hablar del p. original, y, 
sin embargo, nada tan difícil y mis- 
terioso de explicarlo y compren- 
derlo 121-134; el concepto de soli- 
daridad es la clave del gran enigma 
de la voluntariedad en el p. original 
115; en el p. original no se trata de 
imitación, sino de propagación 
104; diversidad de versiones en la 
interpretación del texto de Rom 
5,12 y todo el contexto 105; la 
transmisión del p. original en dis- 
tintas versiones de la Biblia 106; el 
hecho y el modo de la transmisión 
103-120 781; solidaridad y volunta- 


argumento patrístico: a la acusa- 
ción de Julián de Eclana, para 
quien Agustín fue el creador de la 
doctrina del p. original, $, Agustín 
apela a la otra fuente de la revela- 
ción que es la tradición 107; tradi- 
ción de la doctrina católica sobre el 
pecado original, que S. Agustín cita 
expresamente a: Ireneo, Cipriano, 
Reticio, Olimpio, Hilario, Ámbro- 
sio, Gregorio, Inocencio, Juan y 
Basilio, Jerónimo, que lo aprendie- 
ron porque lo habían recibido de 
sus padres, y eso han transmitido. 
Todos son testigos-jueces eminen- 
temente cualificados 107; énfasis 
de S. Agustín sobre los males que 
afligen a la humanidad por el p. 
original 135-152; ¿qué es lo que 
perdió el hombre por el p. original, 
y qué conserva en su naturaleza? 
137-139; enseñanzas de S. Agustín 
sobre el p. original 18-131; recapi- 
tulación de la naturaleza del p. ori- 
ginal 128; doctrina de la Iglesia 
Católica con la enseñanza de S. 
Agustín 128; las Retractaciones 
1,15,2 y los elementos principales 
de la doctrina agustiniana sobre la 
esencia del p. original 133; los pe- 


* lagianos, negando el p. original, 


ayudan a los maniqueos 130; los 
pelagianos y la concupiscencia de 
la carne (un bien natural) 128; es 
falso que S. Agustín identifique el 
p. original y la concupiscencia 121; 
¿Cambio de opinión en S. Agustín 
sobre el p. original y el libre albe- 
drío? No. «Mucho antes de que 
existiese la herejía pelagiana ya tra- 
té este tema como si fuese contra 
ellos» (los pelagianos) 108; argu- 
mento de razón: sin la admisión del 
p. original el problema del mal que 
aflige al género humano, y en par- 
ticular a los párvulos inocentes, 
es incomprensible 112; ¿cómo se 
transmite el p. original, por la «ge- 
neración», «propagación viciada», 
«contagio original» de la culpa y de 
la pena? 114; consulta de S. Agus- 
tín a S. Jerónimo sobre la transmi- 
sión del p. original y la teoría del 
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creacionismo de las almas 119; la 
dificilísima cuestión de la transmi- 
sión del p. original con infinidad 
de interrogantes sin éxito final 118- 
120; la distinción del «acto» y del 
«reato» en el pecado original: el 
«acto» es la realidad física de la 
concupiscencia como debilidad, 
enfermedad...; el «reato» es la cul- 
pa heredada por generación y per- 
donado por la regeneración 122; 
opiniones de los agustinólogos so- 
bre el «reato»-culpabilidad, impu- 
tabilidad moral, culpa-castigo, pe- 
cado-mal 131-134; la distinción del 
«acto» y el «reato» en el pecado 
original fue aprovechada por los 
teólogos de la Edad Media como 
el elemento material y el elemen- 
to formal del pecado original 
122 (n.8); posición teológica de S. 
Agustín en la controversia pelagia- 
na 141; efectos penales del p. origi- 
nal en la vida futura contra los pe- 
lagianos, y la condenación de los 
que mueren sin el bautismo, en es- 
pecial los párvulos 145-146; los 
párvulos que mueren sin bautizar y 
la interpretación restrictiva del tex- 
to de 1 Tim 2,4 313; el bautismo de 
los párvulos es testimonio claro de 
la universalidad del p. original 419; 
la incapacidad de los párvulos de 
profesar la fe deliberadamente por 
sí mismos la suple toda la Iglesia 
por medio de los padres y padri- 
nos, porque es la misma Iglesia 
quien los presenta para que el bau- 
tismo, «sacramento de fe», los 
agregue «al número de los fieles» 
128; el estado caído del género 
humano, gravemente vulnerado y 
débil por el p. original, es levanta- 
do y redimido sobreabundante- 
mente por la gracia más poderosa y 
eficaz de Cristo, el segundo Adán 
320; las penas de daño y de sentido 
en proporción a la gravedad de los 
p. cometidos 150-151; p. leves, 
imperfecciones de los justos en esta 
vida 289; el p. venial o leve es com- 
patible con el estado de gracia; el 
p. mortal no, porque da muerte al 
alma, y separa de Dios y del reino 


487; el pecador nunca debe deses- 
perar por muy graves que sean sus 
p., porque contamos con Cristo- 
Redentor, que perdona a todo el 
que se arrepiente, donde abundó el 
p., sobreabundó la gracia 489-490; 
por el gran p. de la soberbia vino el 
Hijo de Dios humilde y obediente 
al Padre a curar la enfermedad gra- 
vísima de las almas como médico y 
medicina eficaz 178; para aplacar a 
Dios injuriado por el p., y reparar 
el daño causado, todo p. debe ser 
castigado y destruido por el mismo 
hombre pecador o por Dios; de ahí 
la necesidad de la penitencia 490; 
S. Agustín, según su tiempo, hace 
una clasificación «fundamental» 
para comprender su teoría sobre la 
penitencia 490; proporcionalmente 
a las clases de p. S. Agustín distin- 
gue tres modos y clases de p.: p. 
mortal (crimen), p. venial; ambos 
con variedad de nombres 487; S. 
Agustín llama p. «capitales» a los 
p. más atroces. No son todos de la 
misma gravedad 488; los tres muer- 
tos que resucitó el Señor son sím- 
bolos de tres clases de pecadores 
488; p. personales 106; p. interio- 
res 489; p. de acción 489; p. enre- 
dados con la mala costumbre 489; 
S. Agustín enseña la relación que 
hay entre el p. personal y el p. ori- 
ginal, de modo que sólo quien no 
haya tenido p. original está exento 
de p. personales. Si, como afirma 
Pelagio, la piedad exige que la con- 
fesemos, a María Madre de nuestro 
Señor y Salvador, exenta de p., es 
porque no tuvo p. original, ya que 
estaba predestinada por Dios para 
concebir y dar a luz «al que nos 
consta que no tuvo p.» 192; distin- 
ción entre «la carne de p.» y «la 
semejanza de la carne de p.» apli- 
cada al privilegio de la Concepción 
Inmaculada de la Santa Virgen 
María, Madre del Redentor 194; 
todos pecamos; los justos pueden 
vivir sin p. mortal (crimen), pero 
no pueden estar sin p. venial; y 
Dios injuriado por el p. debe ser 
aplacado, destruyendo el p., y satis- 
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faciendo por la injuria y el daño; de 
ahí la necesidad de la penitencia 
487-507; clases de penitencia: bau- 
tismo para todos los p.: original y 
personales; la oración, sobre todo 
el Padre nuestro, ayuno, limosna... 
para los p. veniales; y la gran peni- 
tencia pública 491-492; S. Agustín, 
reconociendo la imposibilidad de 
evitar todos los p. veniales, exhor- 
ta a no desdeñarlos porque son 
pequeños, sino a temerlos porque 
son numerosos 492; a la tercera 
clase de penitencia S. Agustín la 
llama «la gran penitencia», porque 
la Iglesia imparte con ella el per- 
dón o perdonanza de p.-culpas 
muy graves por «el poder sacra- 
mental de las llaves», que Cristo 
confirió a su Iglesia para perdonar 
p. 492; el p.-blasfemia contra el 
Espíritu Santo es imperdonable en 
este mundo y en el otro, no porque 
la Iglesia no tenga poder, sino por 
la impenitencia y dureza de cora- 
zón del pecador hasta el fin de la 
vida, que rehúsa el perdón de los p. 
494; los p. veniales son perdonados 
por la oración, y otras prácticas 
piadosas, como la confesión gene- 
ral con la comunidad, el recitar el 
Padre nuestro. Pero hay p. graves 
que tan sólo son perdonados por 
«el poder de las llaves» 495; dos 
series de textos: sobre p. venial y 
mortal, asignando a éste penitencia 
pública; y dos clases de p. mortales 
según la gravedad 496; discusión 
sobre una penitencia privada, una 
corrección secreta, y el ejercicio de 
una penitencia pública o incluso 
privada extrasacramental 498; en 
cuanto a los ministros de la peni- 
tencia S. Agustín los designa con 
varios nombres: pastores, obispos, 
presbíteros, prepósitos y ministros 
de los sacramentos que ejercen el 
ministerio de las llaves 499; la ab- 
solución de los p. es necesaria para 
todos 501; el pecador de p. graves 
o mortales tiene que acudir a quien 
tiene la administración de las llaves 
para recibir el perdón, cumpliendo 
la satisfacción apropiada impuesta 


495; cuando se trata de p. de escán- 
dalo exhorta S. Agustín al pecador 
a no rehusar la penitencia pública, 
si fuere útil también para los fieles 
496; la reconciliación de los peca- 
dores de p. particularmente graves 
con penitencias públicas, incluso 
durante largos años, antes de reci- 
bir la absolución, tan sólo una vez 
en la vida 501; entre los p. muy 
graves, que deben ser sometidos a 
«la gran humildad de la peniten- 
cia», están los p. capitales de homi- 
cidio, apostasía, adulterio 496; 
otros p. graves son perdonados y 
satisfechos con diversos remedios 
penitenciales de carácter privado 
497; el caso del pecador reinciden- 
te: Agustín, buen conocedor de la 
fragilidad humana por propia ex- 
periencia, está cierto de que la mi- 
sericordia divina está abierta a aco- 
ger al pecador arrepentido 501; 
todo p. mortal excluye del reino de 
Dios, y aparta al pecador del altar 
eucarístico, pero algunos p. son tan 
graves que deben ser castigados 
con la excomunión (penitencia pú- 
blica). Los que la cumplen pertene- 
cen al «orden de penitentes» de la 
Iglesia 497; contra los rigoristas 
que no admitían perdón alguno 
para ciertos p., S. Agustín apela a la 
misericordia infinita de Dios Padre 
502; y contra los paganos que sos- 
tenían que «los hombres aumentan 
los pecados con la esperanza del 
perdón», S. Agustín contesta que 
es peor la desesperanza, y que Dios 
está llamando siempre a penitencia 
502; perdonada la culpa y hecha la 
penitencia, queda todavía la pena 
temporal 502; la penitencia se rela- 
ciona con la idea de pena 490; en 
cuanto a la reconciliación del peni- 
tente con la comunidad-Iglesia S. 
Agustín lo ve como uno de los 
sacramentos, porque asemeja la pe- 
nitencia a los sacramentos del bau- 
tismo, confirmación, eucaristía 
503-504; la penitencia requiere 
siempre el bautismo antes o des- 
pués como en el caso del martirio 
(bautismo de sangre), o (como bau- 
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tismo de deseo), sin «desprecio» 
del sacramento 506, 

Pelagianos / pelagianismo: 127; la 
«inaudita y extraña» distinción 
entre el reino de los cielos y la vida 
eterna 111; no hay término medio 
entre la salvación y la condenación 
111-112 127; los p. pretendían 
excluir de la gracia de la reden- 
ción a los justos del A. T. 175; no 
ponían reparo alguno al orden je- 
rárquico de la Iglesia 215; enseña- 
ban que «la vida de los justos en 
este siglo no tiene pecado alguno», 
y que de ellos está constituida la 
Iglesia de Cristo 242; controversia 
p. contra Pelagio y Celestio 224; 
contesta al libro de Pelagio La 
naturaleza con otro titulado La 
naturaleza y la gracia, uno de los 
primeros contra Pelagio 259; nú- 
cleo de la controversia entre Agus- 
tín y Pelagio 265-267; argumentos 
de S. Agustín basados en la Escri- 
tura contra el p. y el semipelagia- 
nismo 301-303; refuta la herejía 
pelagiana y defiende la gratuidad 
de la gracia 313-314; S. Agustín 
refuta la tesis pelagiana de que 
«fuimos elegidos porque habíamos 
de ser santos», sino «para que fué- 
semos santos» 326. 

Pentecostés: señaló el principio de la 
vida social del Cuerpo Místico de 
Cristo con las notas de unidad, 
santidad, catolicidad y apostolici- 
dad 206. 


Perseverancia: el don de la p. y la 


teoría de las dos economías divi- 
nas; síntesis de su doctrina 86-88; 
enseñanza semipelagiana acerca 
del inicio de la fe y de la p. final 
300-301; el don de la p. final era, 
además del inicio de la fe, otro 
punto principal que cuestionaban 
los monjes de Hadrumeto y de 
Marsella, que S. Agustín les prue- 
ba y aclara, y como don gratuito 
de Dios con argumentos de la Es- 
critura y de la patrística 304-307; 
la obra El don de la p. 305; «gran 
don de Dios» es la p. final; nada 
de esto puede merecer el hombre 
por sus propias fuerzas 391. 


Indice de materias 


Piedad: se identifica con la sabiduría 


y el culto a Dios 5; S. Agustín iden- 
tifica la sabiduría «verdadera», que 
«es según Dios», con la p. y el cul- 
to a Dios o teosébeia 388. 


Plan eterno de Dios: se manifiesta en 


la elección de Abrahán y del pue- 
blo según la carne que representa 
al pueblo de Dios, la Iglesia, que 
es el Cuerpo de Cristo 17; el plan 
salvífico de Dios con Cristo y su 
Iglesia en la obra La verdadera re- 
ligión 22; el camino universal para 
la liberación del alma contra Por- 
firio en La Ciudad de Dios 25. 


Polémica pelagiana: y la distinción 


entre la gracia de la naturaleza y la 
gracia de Cristo 3; la gracia sobre- 
natural punto central de la polémi- 
ca agustiniana con los pelagianos 
85; errores fundamentales 88; los 
pelagianos y su negación de la in- 
mortalidad corporal 90; el llamado 
«paraíso» de los pelagianos 94-95; 
los pelagianos niegan la transmi- 
sión del pecado original 103; tam- 
bién en nuestros tiempos ha sido 
renovada la polémica de los pela- 
gianos 109, 


Predestinación: definición clásica 


322; diferencias entre p., prescien- 
cia y gracia 322-323; la p. en la 
obra El don de la perseverancia 
319; S. Agustín insiste en el carác- 
ter sobrenatural y gratuito de la p. 
325; argumentos de S. Agustín en 
favor de la gratuidad de la p. 327; 
gratuidad de la p. tanto en la in- 
tención como en la ejecución 330; 
para S. Agustín la p. comprende 
todas las gracias de la salvación: 
desde el inicio de la fe a la perse- 
verancia final y a la gloria 326; la 
teoría de las dos economías sobre 
el gran misterio de la p. y conde- 
nación: en el estado de justicia 
original y en estado de naturaleza 
caída, tanto en la vida de los ánge- 
les, como en la de los hombres 
319-320; «el número de los elegi- 
dos es tan fijo que no admite adic- 
ción, ni resta» 323; sobre el núme- 
ro absoluto de los elegidos y de los 
réprobos 323-324; sobre la suerte 
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de los primeros padres y sus des- 
cendientes 532; los que están pre- 
destinados, y que han de perseve- 
rar, están mezclados en esta vida 
con los que no han de perseverar, 
para que unos y otros aprendamos 
a no presumir 324-325; S. Agustín 
apela a los juicios inescrutables de 
Dios 329; los esfuerzos personales, 
las exhortaciones, mortificaciones, 
sufrimientos... Dios infalible los 
había previsto 339; S. Agustín, 
Pastor de almas, insiste en tener 
precaución y exquisita prudencia 
al hablar de este misterio y dogma 
de la p. 341; la p. fuente de espe- 
ranza y de confianza en Dios 341; 
la relación entre la divina prescien- 
cia y la predestinación de Dios que 
conoce y tiene previsto los esfuer- 
zos y actos de virtud de cada uno 
debe estimularnos a conseguirlos y 
perfeccionarlos 339-340. 


Prepósito: el término es ambiguo en 


los escritos de S. Agustín 516 
(n.19); distintas aplicaciones y fa- 
cultades al ministerio de los «obis- 
pos», llamados también «p.» por- 
que presiden; a los «rectores» 
porque rigen; a los «custodios y 
pastores» porque guardan y guían; 
a los «supervisores o superinten- 
dentes» porque supervisan desde 
arriba; a los «doctores» por el de- 
ber de enseñar; a los «dispensado- 
res» y «ministros» de los misterios 
de Dios, de la palabra de Cristo y 
de sus sacramentos 217. 


Primado de la Sede de Roma: la pri- 


macía del obispo de Roma 518; la 
cúspide de la jerarquía es el prima- 
do o primacía del obispo de Roma, 
de carácter monárquico 218; la 
supremacía de S. Pedro no se limi- 
ta a su persona, sino que compren- 
de la Cátedra de la Iglesia Romana 
que presidió S. Pedro, y dejó su 
sepulcro, superior a todas las de- 
más y madre de todas las iglesias 
219; S. Agustín habla de una gra- 
cia especial de Dios superior y más 
abundante, por la que fue consti- 
tuido cabeza de todos los apósto- 
les, manteniendo lá supremacía del 


apostolado 219; S. Pedro, roca 
fundamental de la Iglesia; dos in- 
terpretaciones en Retractaciones 
1,21,1, 219-222; «el poder de las 
llaves» fue otorgado a Pedro, que 
por la primacía de su apostolado, 
llevaba la representación en toda 
la universalidad de la Iglesia 221- 
222. 


Procreación: en sentido carnal o es- 


piritual 529; interpretación de la p. 
carnal sin desorden de la concu- 
piscencia, en la hipótesis antes de 
la culpa 529; postura firme de S. 
Agustín sobre la posibilidad de la 
p. de los primeros padres, antes 
del pecado en La Ciudad de Dios 
14,23,1, teniendo como fin el bien 
positivo de la generación matrimo- 
nial para «aumentar el número de 
los santos», predestinados a la glo- 
ria del cielo. Y en la Réplica a Ju- 
lián. Obra inacabada 530; la p. 
ocupa el primer lugar entre los 
bienes del matrimonio instituido 
por el mismo Creador 547; la p. 
incluye la obligación de los bienes 
de la formación, de la regenera- 
ción, y de la educación religiosa, 
es decir, para que los que nazcan 
hijos de este mundo renazcan hijos 
de Dios 548; tampoco es esencial 
al matrimonio la p.; por eso exis- 
te verdadero matrimonio entre es- 
tériles y entre ancianos 550; la 
poligamia no se opone al fin del 
matrimonio, sí la poliandria, que 
repugna a la naturaleza del matri- 
monio, y nunca es lícita ni fue 
permitida en el A. T. 556; antes de 
Cristo la procreación y la conser- 
vación del pueblo elegido por Dios 
debía preanunciar y asegurar la 
venida del Mesías-Redentor pro- 
metido, y llenar la tierra 556-557. 


Protestantismo: teólogos, sobre todo 


protestantes, interpretan errónea- 
mente muchas fórmulas agustinia- 
nas sobre la Eucaristía en sentido 
figurativo, sin expresar en ellas el 
realismo con la presencia real de 
Jesucristo 439; los p. restringen 
erróneamente la expresión del sim- 
bolismo eucarístico agustiniano 
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únicamente a la presencia de Cris- 
to por el Cuerpo Místico de Cristo 
que revela el tesoro de espirituali- 
dad que encierra la Eucaristía, ne- 
gando o ignorando la tesis funda- 
mental del realismo en la presencia 
real, confirmada precisamente con 
la riqueza del simbolismo eucarís- 
tico 458, 

Providencia: como fundamento pre- 
vio para la investigación de una 
religión revelada S, Agustín pone 
el conocimiento de la P. de Dios 
que gobierna el mundo 15; la P. 
de Dios interviene en la historia y 
en el tiempo, y dirige y estimula 
hacia la sabiduría 15; la divina P., 
de acuerdo con las exigencias de 
la razón humana, le muestra el 
camino para salvar al género hu- 
mano 18. 

Purgatorio / purificación: S. Agustín 
habla de «un fuego purificador» 
en el que serán aniquilados todos 
los elementos corruptibles propios 
de nuestros cuerpos, pero la sus- 
tancia misma será dotada, por 
maravillosa transformación, de las 
cualidades propias de los «cuerpos 
inmortales» 631; la existencia del 
p. es absolutamente cierta, como 
fuego purificatorio o período de 
expiación después de la muerte, y 
«antes del último y temible juicio» 
632 n.27; textos representativos 
del p., en sermón 172 sobre la 
ayuda a los difuntos; en Enquiri- 
dión 110 sobre el ofrecimiento del 
sacrificio del altar, los sufragios, 
las limosnas por los difuntos, que 
ya no pueden ayudarse a sí mismos 
633; la existencia del p. está de- 
mostrada también por el sacrificio 
de la misa y las oraciones de la 
Iglesia por las almas de los fie- 
les difuntos 632-634; naturaleza 
del castigo del p., «como quien 
pasa por el fuego», son también las 
tribulaciones de esta vida, las 
penas propias de la muerte y el 
fuego real del p. 634; sobre la na- 
turaleza de ese fuego purificador 
del p. S. Agustín se muestra per- 

plejo 635. 


Razón: sin la r. no podríamos creer; 
r. y fe 9; la r. juega un papel del 
todo necesario en la preparación 
del camino de la fe 11; primero 
es pensar que creer, ya que nadie 
cree si antes no piensa que debe 
creer... pero es menester también 
creer para entender 10; la filosofía 
y la teología forman una unidad, 
unidad de r. que desemboca en la 
fe 6. 

Redención: dimensión ascética de la 
r.: la r. de Cristo Redentor se pue- 
de considerar bajo dos aspectos: 
aspecto dogmático, cuyo objeto es 
la reconciliación con Dios, el Hijo 
de Dios en cuanto Redentor-Sacer- 
dote-Víctima; y el aspecto ascético, 
cuyo objeto es la conversión del 
hombre, a quien atrae con la humi- 
lación y el abatimiento del Hijo de 
Dios, como remedio contra la so- 
berbia y la desobediencia causa del 
primer pecado 177; la universali- 
dad de la r. para probar la univer- 
salidad de la Iglesia verdadera 
contra los donatistas y partido de 
Donato 239; para demostrar contra 
los pelagianos la universalidad del 
pecado original 239; doctrina de $. 
Agustín sobre la universalidad de 
la r, 317; la r. es universal, no sólo 
de África... Cristo Redentor murió 
por todos 317; una metáfora: la del 
saco de la humanidad de Cristo 
mercader, donde llevaba el precio 
de su sangre: roto el saco en la cruz 
brotó el precio de la r. 170; la libe- 
ración-r. es universal, no sólo de 
África. «Uno murió por todos» los 
pecados y los pecadores sin excep- 
ción, la massa entera la massa re- 

dempta del género humano, incluso 
aquellos que no quieran beneficiar- 
se de la muerte de Cristo para sal- 
varse 174-175. 


Religión: la obra La verdadera reli- 


gión, argumentos apologéticos 18 
20 22 28; la r. cristiana camino 
providencial planeado por Dios 
20. 


Reprobación: la r. y la justicia de 


Dios para los que se condenan 
331-332; r. negativa para los que 


Índice de materias 737 


no son separados de la massa dar- 
nata universal de condenación 333; 
S. Agustín no admite la r. positiva 
antes de la presciencia de los peca- 
dos, Dios sería injusto 333; la teo- 
logía agustiniana de la r. puede ser 
considerada en sentido absoluto o 
en términos relativos, y la respues- 
ta será diferente 334; distinción 
entre reato-culpa y acto-debilidad 
334-335, enfermedad-castigo de la 
concupiscencia para el combate 
420. 


Resurrección: su naturaleza: ¿qué se 


entiende por r.? S. Agustín marcó 
la pauta en esta investigación 602 
(n.17) 608; los sermones 361-362 a 
favor del hecho de la r. 593; iden- 
tidad específica del cuerpo mortal 
y del cuerpo resucitado 603; la r. 
numérica: identidad y realismo, 
fundamento bíblico 604-606; S. 
Agustín investiga con mayor preci- 
sión la reintegración perfecta de la 
identidad específica y numérica de 
cada miembro 606 n.47; en la r. se 
mantendrá la integridad de la na- 
turaleza de los cuerpos sin defor- 
midad alguna 606-607 n.49; todos 
los muertos corporalmente, buenos 
y malos, adultos y niños, saldrán 
de las entrañas de la tierra 609; la 
r. será universal: así como todos 
hemos de morir, así todos hemos 
de resucitar; está bien fundamen- 
tado en las Escrituras 608-613; en 
cuanto a la edad, estatura, sexo... 
cada uno recibirá lo que le es pro- 
pio en plenitud 623-624; en la 
Carta 193 a Mercator sobre los 
vivos del último día dice claramen- 
te que no morirán sino que serán 
transformados y arrebatados con 
los santos 612; pero, después de 
una investigación más cuidadosa, 
se inclina por la universalidad de 
la muerte 613; según S. Agustín no 
hay otro dogma que tan vehemen- 
temente haya sido atacado por los 
gentiles, aunque admitan la inmor- 
talidad del alma, como el de la r. 
de la carne 593; la r. de Cristo es 
la esperanza de la nuestra 599; 
base bíblica para defender la r. de 


los muertos contra los que niegan 
la r. de la carne 596; S. Agustín, 
además de enseñar con S, Pablo la 
r. de los muertos, porque Cristo 
ha resucitado, contra saduceos y 
atenienses, se sirve de la doctrina 
paulina sobre el cuerpo místico 
para fundamentar la conexión en- 
tre ambas r. 598 n.23 599; son dos 
las r.: una, la primera, tiene lugar 
ahora (la que inmuniza contra la 
muerte segunda o condenación), la 
segunda tendrá lugar al final de los 
siglos, y es la que afecta a la r. de 
los cuerpos 597; apoyado en el 
apóstol y evangelista S. Juan, dis- 
tingue dos r.: la primera, que es la 
r. del alma, muerta por el pecado 
y resucitada por la fe y la gracia; la 
segunda, que es la r. del cuerpo o 
de la carne, al final de los tiempos 
594; defiende además con la Escri- 
tura, que el dogma de la r. es ob- 
jeto de fe en contra de los impíos 
y descreídos 584; interpretación 
alegórica de S. Agustín y la doble 
r. 581-582; la primera r. es la espi- 
ritual del alma, de la infidelidad a 
la vida de fe, de la muerte por el 
pecado a la r. por la fe y la gracia 
595; precisión y detalle en las Re- 
tractaciones sobre lo que S. Agus- 
tín ha escrito de la r. de la carne 
602-603. 

Retractaciones: S. Agustín dice cómo 
y por qué escribió sus obras, y se 
corrige y retracta de las impreci- 
siones y errores cometidos; además 
cuenta el incidente desagradable 
del uso del manuscrito original sin 
su permiso 42. 

Revelación: la revelación cristiana ha 
manifestado al hombre la existen- 
cia de Dios Uno y Trino 41; la 
ciencia aplicada al conocimiento 
de la r. debe conducir a la sabidu- 
ría cristiana, al «frui» de la con- 
templación mística. 


Sabiduría: la naturaleza de la s. que 
hace al hombre verdaderamente 
feliz 3; ¿qué s. hace feliz al hom- 
bre? La eterna 3-5 12 27 33; en S. 
Agustín la vida feliz se identifica 
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con la s. 4; escribe La vida feliz 5; 
Agustín, recién convertido, apren- 
dió que la auténtica s. filosófica se 
identifica con la s. increada que es 
Dios 5; la s. increada es el Hijo de 
Dios 5; cuando S. Agustín escribe 
las obras La Trinidad y el Enquiri- 
dión identifica la s. con la piedad, 
y ésta con el culto a Dios 5; en Los 
Diálogos Agustín insiste en identi- 
ficar la s. con la felicidad, y esta 
exageración la corrigió en las Re- 
tractaciones 5; la s. filosófica como 
vehículo hacia la verdad eterna, se 
identifica con el Sumo Bien, cuya 
fruición hará al hombre eterna- 
mente feliz 4; los dos encuentros 
de S. Agustín con la s. metafísica 
12; el primer encuentro con la s. 
«metafísica» tuvo lugar con la lec- 
tura del Hortensio de Cicerón a los 
19 años... y comenzó a levantarse 
12; el segundo encuentro con la 
sabiduría «metafísica» tuvo lugar 
con la lectura de los platónicos a 
los 31 años 12; la sabiduría «meta- 
física» tuvo en Agustín un conte- 
nido intelectual y moral íntima- 
mente unidos 12; la s. humana de 
los platónicos 13; en la búsqueda 
de la verdad por la sabiduría «me- 
tafísica» Agustín no quedó plena- 
mente satisfecho, porque en el 
Hortensio no halló el nombre de 
Cristo, y en los platónicos no se 
hablaba de la encarnación del Ver- 
bo 12-13; la s. revelada en la lectu- 
ra de S. Pablo 13; la s. «teológica» 
de S. Agustín adelanta las enseñan- 
zas que más tarde los teólogos ex- 
presarán con lenguaje técnico 432. 
Sacramento: Cristo es el autor de los 
s., de cuyo costado pendiendo en 
la cruz brotaron los s. de la Iglesia 
403-404; los s. fluyen del costado 
de Cristo, para que por ellos se 
forme la Iglesia 403; relación de 
semejanza entre los dos elementos 
que integran el s.: entre el signo 
sensible y la cosa significada 395; 
el signo sensible tiene forma cor- 
poral, lo que significa posee fruto 
espiritual 395; la teología de S. 
Agustín sobre Cristo, la Iglesia y 


los s. está apoyada en los sucesos 
bíblicos 418; síntesis sobre la vi- 
sión sublime que tiene S. Agustín 
de la teología sacramental 414; 
explicación luminosa de S. Agus- 
tín sobre el autor y la validez de 
los s. a propósito del bautismo, 
distinguiendo la autoridad (Cristo) 
y el ministerio (en nombre de Cris- 
to) 412-413; el valor y la eficacia 
de los s. provienen del sacrificio 
único del Calvario 404; los s. no 
son plenamente eficaces fuera de 
la Iglesia, y no sirven para la salva- 
ción, si no se pertenece a la uni- 
dad de la Iglesia 421; Cristo, el 
Señor, con su pasión y muerte, 
mereció los s. de la Iglesia, que 
brotaron de su divino costado en 
la cruz, especialmente el bautismo 
y la eucaristía, s. de la iniciación 
cristiana 403; la teología sacramen- 
tal de S. Agustín analiza primero 
la naturaleza de los «signos» natu- 
rales y convencionales para el «sig- 
no sagrado» 395; S. Agustín con- 
tribuyó a elaborar la distinción 
completa y precisa del siglo xt, 
puntualizando en sus enseñanzas 
los elementos esenciales de los s. 
395; habla muchas veces del «ele- 
mento» de los s., que en la Edad 
Media los escolásticos identifican 
como «la materia» del s., aunque 
S. Agustín no emplea los términos 
«materia» y «forma» 417 n.17; usa 
también con frecuencia los térmi- 
nos «s.» y «misterio» en sentido 
muy amplio, que abarca «el miste- 
rio del símbolo de la fe» y «el 
misterio de la oración del Señor» 
396; el sentido y la interpretación 
de «la palabra» en los s. se discute 
entre los autores tanto antiguos 
como modernos 597; doctrina de 
S. Agustín sobre la virtud del s. y 
la distinción entre s. válido y pro- 
vechoso 396; la forma visible del 
sacramento (forma pietatis) y la 
vida invisible (virtus pietatis) 407; 
la metáfora del sarmiento fuera de 
la parra, o del miembro cortado y 
la virtualidad de la piedad invisi- 
ble y espiritual 407-408; la dis- 
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tinción entre s. «válido» y s. «in- 
fructuoso o informe» 230; y s. pro- 
vechoso 423; distingue muy bien 
el s. válido administrado y el efec- 
to saludable de la gracia 413; la 
validez y la eficacia de los s. mar- 
can en la doctrina sacramental 
agustiniana el punto céntrico con 
la controversia donatista 406; dis- 
tinción entre validez y eficacia de 
los s., que la Iglesia ha recibido 
como esposa y como cuerpo de 
Cristo para continuar la obra re- 
dentora, por ser s. de la Iglesia, los 
s. fuera de la Iglesia no valen para 
la salvación, y dentro de la Iglesia 
hay que recibirlos con provecho 
407; para la validez del s. no se 
requiere santidad en el ministro 
408; porque es Cristo quien realiza 
el s., aunque se sirva del ministro 
como instrumento visible que lo 
administra en su nombre 411; el s. 
bien administrado, donde quiera 
que se administre, pertenece a la 
Iglesia verdadera, aunque su admi- 
nistración y recepción sea ilícita, 
como en la herejía 413; los dona- 
tistas exigían, al menos, la «santi- 
dad externa» para la validez y la 
eficacia de los s. 406 n.53; s. váli- 
do y s. fructuoso, la validez de los 
s. y su eficacia o fruto contra los 
donatistas 510; para los donatistas 
los s. de los católicos eran inváli- 
dos, y por tanto los que ingresa- 
ban en la secta eran rebautizados 
235; pero Dios santifica también 
sin intervención de la Iglesia y de 
los s., como en el caso del centu- 
rión Cornelio (Hch 10,44), supo- 
niendo la buena voluntad del hom- 
bre 254; contraste entre los s. de la 
antigua alianza y la nueva ley 400- 
405; muchas figuras del Cristo en 
el A. T. llamadas «s.» simboliza- 
ban los futuros 401; S, Agustín 
distingue cuidadosamente los s. del 
A. T. de los s. de la Nueva Ley 
que son de valor superior, más fá- 
ciles de cumplir, y menos en nú- 
mero 401 405; los s. de la antigua 
ley anunciaban y prometían al Sal- 
vador; los de la nueva ley cumplen 


la venida y realizan la salvación 
402; aunque los s. de la antigua ley 
fueron cambiados, perdura el auxi- 
lio del mismo Mediador de ambos 
testamentos 403; S. Agustín, Pas- 
tor de almas, compara la Iglesia de 
los s. con el arca de Noé; recoge 
algunos testimonios de la tradición 
sobre los s. como prueba de que se 
han cumplido, y menciona algunos 
reiteradamente 405; sobre la fun- 
ción social de los s. en Contra 
Fausto maniqueo 400; doctrina de 
S. Agustín sobre la función social 
de los s. 400; necesidad de los s. 
visibles. :como vínculo y como 
socorro 400-401; acerca de la sal- 
vación por los s., sobre todo el 
bautismo y la eucaristía, recibi- 
dos fructuosamente; y la eucaris- 
tía, s. de vivos 644; para que la re- 
cepción de los s. sea fructífera se 
requiere siempre la conversión sin- 
cera con una disposición prepara- 
toria 505; sobre la confirmación, 
S. Agustín establece la relación 
entre el óleo visible en la unción y 
el óleo espiritual de la gracia inte- 
rior que el s. confiere 441; resalta 
la fortaleza y los efectos en los cris- 
tianos por los tres s. de la inicia- 
ción de la nueva ley con los ejem- 
plos ante los sufrimientos de los 
«justos antiguos», patriarcas, pro- 
fetas, mártires... 446; S, Agustín 
apoyado en la tradición como 
fuente de revelación, enumera los 
s. aceptados por la Iglesia univer- 
sal, como prueba de su origen 
apostólico: bautismo, confirma- 
ción, eucaristía, orden, penitencia- 
confesión, matrimonio, santa un- 
ción 405; sobre el bautismo y la 
penitencia, que son llamados s. de 
muertos, porque perdonan los pe- 
cados que dan muerte al alma; dis- 
tingue muy bien uno de otro: el 
bautismo es la puerta y el funda- 
mento de toda la vida cristiana y 
perdona el pecado original como 
propio cometido, y el s. de la peni- 
tencia perdona todos los pecados 
cometidos después del bautismo 
504-505; sobre el matrimonio: el 
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tercer bien del matrimonio es el s. 
554; paralelismo entre Adán-Eva y 
Cristo-Iglesia 404; la sacramentali- 
dad del matrimonio para S. Agus- 
tín está directamente relacionada 
con su función en la historia de la 
salvación 555; la santidad propia 
del s. cristiano y la permanencia 
del vínculo conyugal del matrimo- 
nio verdadero, aún en caso de di- 
vorcio, hasta la muerte 559; sobre 
el sacrificio eucarístico: Cristo ins- 
tituyó el sacrificio de la misa 468; 
para S. Agustín todo sacrificio es 
un s., porque el rito externo signi- 
fica el sacrificio interno del oferen- 
te 468 (n.3); elementos del s.: 
quién ofrece, a quién se ofrece, 
qué se ofrece, y por quién se ofre- 
ce 170-171; el sacrificio visible y 
externo es signo, símbolo, s. del sa- 
crificio invisible e interno 467; 
para S. Agustín también es sacrifi- 
cio toda obra buena que nos une a 
Dios en santa alianza 467-485; el 
sacrificio de Melquisedec, tipo de 
la eucaristía 468; los antiguos sa- 
crificios prefiguraban el sacrificio 
de la Iglesia y del altar, sacrifi- 
cio verdadero eucarístico de Cris- 
to como «sacramento y ejemplo» 
de la doble muerte del hombre, es- 
piritual y corporal, remediada por 
la única muerte de Cristo 470; a la 
doble muerte del hombre, corpo- 
ral y espiritual, consagró nuestro 
Salvador su muerte única, y para 
obrar nuestra doble resurrección 
antepuso y propuso su única resu- 
rrección como s. y ejemplo 470; la 
víctima inmolada, ofrecida y con- 
sagrada a Dios, aplicada a la Misa 
sería una inmolación sacramental 
471; S. Agustín emplea el término 
inmolación y oblación no sólo ha- 
blando del sacrificio cruento de 
Cristo en la cruz, sino también del 
incruento en la eucaristía, de la 
misa 471; como el sacrificio euca- 
rístico es el mismo del Calvario, 
Cristo se ofrece, siendo a la vez el 
sacerdote que se ofrece y la vícti- 
ma que es ofrecida 472; la eucaris- 
tía sacrificio propiciatorio por to- 
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dos, también por los difuntos; S. 
Agustín apela a la tradición y a la 
práctica de la Iglesia 473; el sacri- 
ficio de Cristo en la cruz y el sacri- 
ficio eucarístico son un único sa- 
crificio de Cristo sacerdote y 
víctima ofrecido en la Misa por el 
ministerio de los sacerdotes 473; 
el sacrificio de los cristianos está 
íntimamente unido a Cristo Cabe- 
za de su Iglesia, ofreciéndose con 
Cristo en el mismo sacrificio 476; 
S. Agustín es consciente de esta 
realidad cuando se ofrecía por su 
madre el sacrificio de nuestro res- 
cate 476; y desarrolla el concepto 
sublime del sacerdocio universal 
del pueblo de Dios, aplicando su 
doctrina sobre la Iglesia como 
Cristo Total, apoyado en la Escri- 
tura 475-478. 


Salvación: Cristo camino de s. 15 28; 


Cristo salva a los justos del A. T. y 
del N. T. 17; S. Agustín no exclu- 
ye de la posibilidad de la s. a quie- 
nes inculpablemente están fuera de 
la Iglesia visible 255; interpreta- 
ción restrictiva del pasaje de la 
Escritura sobre la voluntad salvífi- 
ca de Dios, que «quiere que todos 
los hombres se salven», y fórmulas 
diversas 312-313; la santidad per- 
fecta, que es libertad verdadera, 
camino seguro de s. 348. 


Sede Romana: la autoridad y prerro- 


gativas de la S. R. vienen de la 
misión de los apóstoles como co- 
adjutores de Cristo en la fundación 
y expansión de la Iglesia; y según 
las Escrituras el apóstol S. Pedro 
tiene la preeminencia como «pri- 
mero entre los apóstoles» y «pri- 
mero de todos los apóstoles» 218. 


Semipelagianos: historia del semipe- 


lagianismo 298-299; los s. y la gra- 
tuidad de la gracia y de la predes- 
tinación 146; acusación de los s. a 
S. Agustín sobre la suerte de los 
párvulos sin bautizar 149; las obras 
de S. Agustín El libre albedrío, La 
corrección y la gracia sobre el semi- 
pelagianismo 299; el concepto de 
predestinación contra los s. 323; 
algunas cuestiones teórico-prácti- 
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cas de los monjes s. y la respuesta 
caritativa y pastoral de S. Agustín, 
a quienes dedica cuatro de sus úl- 
timas obras 337. 


Sentencia: terminado el juicio final, 


el Juez justo pronunciará la s. final 
justísima para premio o castigo, y 
después vendrá la transformación 
maravillosa del universo entero, 
donde los justos reinarán con Cris- 
to 630-631; la s. definitiva es idén- 
tica para el diablo y sus ángeles y 
para los hombres condenados: 
«Apartaos... Id al fuego eterno...» 
641-642. 


Tablas matrimoniales: leídas en voz 


alta, especificaban la finalidad del 
matrimonio: casarse para procrear 
hijos 548. 


Teología: concepto de t. y su progre- 


so en S. Agustín 3-13; objeto de la 
t. agustiniana 3; realidad, conteni- 
do y sentido de la «t.» en los escri- 
tos agustinianos 3; el método de la 
t. agustiniana es intelectual-afecti- 
vo: «No se entra en la verdad sino 
por la caridad» 6; S. Agustín toma 
este vocablo de Marco Varrón en 
su triple t.: «fabulosa o mítica», 
«física o natural» y «civil», que 
refuta en La Ciudad de Dios 10 
(n.33); el carácter o dimensión 
ascético-mística de la t. de S. Agus- 
tín está bien reflejado en su doctri- 
na sobre la restauración-renova- 
ción de la imagen de Dios en el 
hombre 7-8; el término «t.» no lo 
usa S. Agustín en sentido escolás- 
tico, sino como exponente fiel del 
estudio racional de las verdades 
reveladas, como ciencia teológica 
10; porque la «t.» merece el califi- 
cativo de ciencia, que prepara el 
camino a la fe, la defiende de los 
adversarios, y obtiene una percep- 
ción más alta de su contenido 10; 
buscar con amor es la nota fruitiva 
de la t. de S. Agustín 13; misión de 
la t. es investigar y dilucidar el plan 
divino para la salvación del género 
humano 15; para S. Agustín, la t. 
no sólo debe ser intelectual -racio- 
nal, sino también afectiva, que se 


adhiere por la fe a la verdad reve 

lada con entrega total al amor de 
Dios, demostrada en la observan- 
cia de los mandamientos 23; en la 
t. agustiniana destaca la dimensión 
ascética que relaciona muy bien el 
dogma y la espiritualidad con las 
tres etapas de su principio de inte- 
rioridad 89-90; como era mala 
nuestra causa S. Agustín acentúa 
su t. en la obra redentora del Cris- 
to, Dios y hombre, Mediador 165; 
abarca por tanto desde la predesti- 
nación gratuita a la fe, a la justifi- 
cación, hasta la perseverancia final 
y la gloria 237; la obra de S. Agus- 
tín La Trinidad, muy importante, 
profunda y laboriosa 5 6 8 40-44 
671; comenzada por Agustín joven 
en el año 400 y terminada 16 años 
más tarde en 416 para hombres de 
buena formación teológica 42; es 
la más profunda y extensa de los 
escritos dogmáticos de S. Agustín 
41; para componer la obra La Tri- 
nidad S. Agustín leyó los libros que 
pudo, entre los Padres de Occi- 
dente La Trinidad de S. Hilario 
de Poitiers, y entre los Padres de 
Oriente dice que había obras 
de mucha utilidad, pero difíci- 
les de adquirir 43; la edición de La 
Trinidad salió con una carta-prefa- 
cio al obispo Aurelio de Cartago 
42; la fe trinitaria se apoya firme- 
mente en la Escritura y en la tradi- 
ción 45; esfuerzo de S. Agustín 
para seguir con seguridad la ruta 
luminosa de la fe, contenida en las 
Escrituras 50-52; analiza en qué 
sentido el alma humana es imagen 
de Dios-Creador 387-388; los Pa- 
dres griegos comenzaban la expo- 
sición trinitaria por el Padre como 
fuente del Hijo y del Espíritu San- 
to; S. Agustín, en cambio, lo hace 
comenzando por la igualdad de la 
naturaleza divina antes que por las 
personas, evitando el subordina- 
cionismo 47; evitar el subordina- 
cionismo respecto del Hijo y del 
Espíritu Santo, porque las tres 
Personas divinas son iguales, con- 
substanciales y eternas en la uni- 
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dad de la Trinidad 48; igualdad del 
Padre y del Hijo e indivisibilidad 
de las operaciones ad extra 49; 
unidad en la Trinidad 47; Carta 
170 al médico Máximo, que resu- 
me su doctrina trinitaria 47 n.22; 
culto de latría a la Santísima Triní- 
dad: al Padre, al Hijo y al Espíritu 
Santo 47; el misterio de la Trini- 
dad encierra horizontes totalmente 
nuevos muy por encima del enten- 
dimiento humano, que la metafísi- 
ca no puede alcanzar 52; la Trini- 
dad actúa inseparablemente en 
todas las operaciones de Dios 51; 
noble esfuerzo de S. Agustín por 
conocer el misterio trinitario, dis- 
curriendo con piedad 52; la sagra- 
da Escritura atestigua que cada 
una de las tres divinas personas de 
la Santísima Trinidad es Dios, pero 
de tal manera que las tres son un 
solo Dios 47; finalidad ascética de 
la obra La Trinidad 6-7 41-43; ante 
el misterio de la Trinidad 41-43; 
talento e ingenio de S. Agustín, 
como teólogo y contemplativo en 
esta obra 7; contemplación sapien- 
cial del misterio trinitario 7; la t. 
trinitaria de S. Agustín tiene mu- 
chas dimensiones: dogmática, mo- 
ral, pastoral, ascética 6; S. Agustín 
doctor de la Trinidad 5; lo inefa- 
ble del misterio trinitario supera 
toda terminología humana, pero S. 
Agustín trata de explicarlo 55; 
fuentes y división de la obra La 
Trinidad 43; ya en Las Confesiones 
invita a reflexionar con relación a 
la Trinidad en la trilogía: ser, co- 
nocer, querer 58; S. Agustín, como 
teólogo, formula el contenido de 
este dogma, y como contemplativo 
ensaya penetrar el secreto trinita- 
rio con la imagen luminosa del 
alma humana 41; ningún dogma es 
tan fundamental en la fe cristiana 
como el de la Santísima Trinidad, 
ni tan difícil en la especulación y 
comprensión del misterio 41; la 
teoría de «las relaciones divinas» 
para explicar la distinción de per- 
sonas en la Trinidad 53; S. Agus- 
tín busca analogías y términos en 
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las criaturas, y sobre todo en la 
mente del hombre 57; en la trilo- 
gía de las tres facultades del alma: 
memoria, entendimiento, y vo- 
luntad 6; la imagen de la Trinidad 
en el alma humana 56-57; en el 
alma humana encuentra la trilogía 
siguiente: el alma, su conocimien- 
to, su amor, como imagen de 
la Trinidad 58; la t. es deudora a 
S. Agustín del desarrollo de su teo- 
ría sobre «las relaciones divinas» 
para ilustrar la unidad de la natu- 
raleza divina, y la pluralidad de las 
tres personas 59; igualdad absolu- 
ta delas tres divinas personas en la 
esencia y en los atributos divinos 
52. 

Tiempo: disquisición filosófica de S. 
Agustín sobre la noción del t. 64; 
la idea del t. en S. Agustín y la 
definición aristotélica 64. 

Trascendencia: «Pasaré más allá de la 
memoria», el principio agustinia- 
no de espiritualidad ayuda a la 
ascensión del alma hacia Dios 33. 


Vasos: los v. de ira y los v. de mise- 
ricordia 336. 

Verbo: la humillación del V. en S. 
Agustín 27; argumento de S. Agus- 
tín para refutar la tesis arriana de 
la creación del V. 49; el V. es la 
causa ejemplar de todas las cosas 
66; con la venida del V. hecho 
carne comienza la «sexta edad», 
que corresponde a «la plenitud del 
tiempo» de S. Pablo (Gál 4,4), y a 
la «última hora» de S. Juan (1 Jn 
2,18) hasta la parusía; es la hora 
cumbre de la historia 153; admira- 
ción por los misterios del V. en- 
carnado y el contraste maravilloso 
entre los dos nacimientos del Se- 
ñor 155; la Carta 137,8 a Volusia- 
no, y la afirmación explícita de que 
«el V. unió consigo un alma racio- 
nal» 158; ¿la redención fue la úni- 
ca causa-motivo de la encarnación 
del V. o se hubiese hecho hombre, 
aunque el hombre no hubiera pe- 
cado? 168 (n.18); el V. hecho car- 
ne, formando con El una sola per- 
sona en las entrañas purísimas de 
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la Santa Virgen María 440; el Es- 
píritu Santo ungió-confirmó con 
óleo invisible, cuando el V. se hizo 
carne 440, 


Verdad: el punto de partida para $. 


Agustín es siempre la v. 4; la y. 
debe ser sentida, amada, vivida 6; 
la sabiduría «metafísica» y la sabi- 
duría «revelada» en la búsqueda 
de la v. del joven Agustín 12; argu- 
mentos repetidos para demostrar 
la v. de la revelación cristiana 
25-26. 


Vida interior: el libro X de las Confe- 


siones y el método de la vida inte- 
rior para trascender hacia Dios 33; 
analogía de la luz para explicar los 
grados de santidad por la intensi- 
dad de la v. i. piadosa 382; S. 
Agustín centra la v. i. en la santi- 
dad y perfección cristiana por el 
amor, y se mide por el amor 382, 
sobre la posibilidad de una vida 
intermedia entre la justa y la peca- 
minosa, y una sentencia interme- 
dia entre el premio y el castigo, ver 
el pasaje en la obra El libre albe- 
drío 149. 


Vínculo: S. Agustín distingue entre v. 


conyugal o matrimonial y unión o 
comercio carnal: sólo el primero es 
esencial para el matrimonio, por 
eso se exige el consentimiento 
mutuo libre y voluntario 549. 


Virginidad: S. Agustín defiende con 


vigor la v. perpetua de la Santa 
Virgen María antes del parto, en el 
parto y después del parto 185; la v. 
de Santa María después del parto 
demuestra que Jesús fue el Hijo 
único de María, y que los llamados 
hermanos de la Biblia eran parien- 
tes de consanguinidad o parentes- 
co de María y José 189; la obra de 
S. Agustín La santa virginidad 537 
541 542; la perpetua virginidad de 
la Santa Virgen María contra Jovi- 
niano 538 (n.31); la v. de la Iglesia 
es el prototipo de las vírgenes con- 
sagradas 541; entre el matrimonio y 
la v., la v. es un bien mejor 541; la 
integridad virginal tiene algo de 
participación angélica 541; el valor 
de la v. radica en la consagración a 


Dios por amor con espíritu de de- 
voción y piedad, cimentado en la 
humildad y custodiado por la cari- 
dad 542; un matrimonio virginal y 
continente de mutuo acuerdo es 
verdadero matrimonio, como en el 
caso de la Santa Virgen María y S. 
José, porque existió verdadero vín- 
culo conyugal y matrimonial 549. 


Virtud: al hablar de la verdadera v. $. 


Agustín tiene presente el princi- 
pio y orden sobrenatural 297; la v. 
verdadera y el orden en el amor, 
que respeta la jerarquía de valo- 
res 296; actos de v. que deben pre- 
ceder a la justificación, aun en 
los párvulos por medio de la Iglesia 
en sus padres y padrinos 361 n.17; 
las verdaderas v. de los infieles 292; 
las «v.» y obras «buenas» en los 
pecadores infieles, en especial los 
romanos 291; precisión de los tér- 
minos «v.», «pecado», «orden so- 
brenatural», «fin último» para va- 
lorar la verdadera v. de los infieles 
297-298; el concepto de «v.», de 
«obras buenas», de «infieles»: pos- 
turas y precisiones 294-296. 


Visión: contraste entre la fe del pere- 


grino y la v. del bienaventurado 
336; la doctrina agustiniana sobre 
la v. beatífica actual parece cierta 
para los mártires en particular 576; 
S. Agustín, como buen teólogo, 
trata de averiguar, bien apoyado en 
la Escritura, cómo vivirán los san- 
tos con los cuerpos inmortales y 
espirituales en la paz de Dios, que 
supera todo entendimiento 659- 
661; desarrolla su pensamiento 
sobre la v. beatífica en los Sermo- 
nes 52 y 117 para alcanzar a Dios 
un poco con la mente 661; la v, 
beatífica será un conocimiento 
amoroso de Dios, en el que esen- 
cialmente consiste la felicidad ce- 
lestial 661; en el Sermón 277 y en 
la Carta 147 sobre la v. de Dios a 
Paulina, respondiendo a la pregun- 
ta de si los bienaventurados verán 
a Dios invisible con los ojos carna- 
les de nuestro cuerpo, S. Agustín 
ha ido evolucionando desde el año 
408 al 426-427, y especula teológi- 
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camente, salvando la espiritualidad 
infinita de Dios y la realidad nueva 
del cuerpo resucitado espiritual, 
pero cuerpo verdadero 662-665, 

Vocación: S. Agustín habla de una 
doble v. divina, distinguiendo en- 
tre la v. ineficaz y la v. «según 
propósito» 331. 

Voluntad: el mismo S. Agustín pro- 
clama la teología de la v., y encare- 


ce la teología de la mente 9; la v. 
salvífica de Dios quiere que todos 
los hombres se salven, y, sin em- 
bargo, no todos los hombres se 
salvan 312; la v. «antecedente» y 
«consecuente» están implicadas en 
la distinción entre «insinuación» y 
«persuasión» para explicar de al- 
gún modo por qué la gracia es efi- 
caz en unos y en otros no 314-317. 
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